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PREFACE 


En  1866,  M.  Domenico  Berti,  alors  ministre  de  l'instruc- 
tion publique  italienne,  adhérant  à  une  proposition  de 
M.  Duruy,  ministre  de  l'instruction  publique  en  France, 
résolut  de  prendre  les  dispositions  nécessaires  pour  que 
l'état  des  lettres  et  des  sciences  en  Italie  fût  représenté  à 
l'Exposition  universelle  de  1867  par  une  collection  de  rap- 
ports semblable  à  celle  qui  a  été  publiée  par  les  soins  du 
gouvernement  français.  Un  concours  de  circonstances,  qu'il 
est  inutile  de  rappeler,  empêcha  les  successeurs  de  M.  Berti 
de  donner  suite  à  ce  dessein. 

Le  travail  que  je  présente  au  public,  primitivement  des- 
tiné à  faire  partie  de  ces  rapports,  a  changé  de  forme  et  pris 
les  proportions  d'un  livre. 

Je  donnerai  quelques  explications  sur  les  motifs  qui  m'ont 
engagé  à  le  développer  et  sur  l'ordre  que  j'y  ai  suivi. 
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La  philosophie  italienne  de  ce  siècle  est  peu  connue 
hors  de  l'Italie.  Les  noms  de  GLilluppi,  de  Rosmini,  de  Gin- 
berti,  de  Mamiani,  ne  sont  pas  ignorés  en  deçà  des  Alpes, 
mais  leurs  doctrines  n'ont  pas  été,  jusqu'à  présent,  l'objet 
d'une  élude  suffisante  dans  aucun  des  pays  qui  disposent  de 
la  publicité  européenne.  Deux  articles  de  M.  Ferrari  dans  la 
Revue  des  Deux-31onde8  (15  mars  et  15  mai  1844),  un  ar- 
ticle du  Dictionnaire  des  sciences  philosophiques  (Philosophie 
italienne),  les  petits  livres  de  M.  Débrit  (Paris,  Meyrueis, 
1859)  et  de  M.  Mariano  (Paris,  Baillière,  1867),  la  lettre  de 
M.  Conti  à  Ernest  Naville  (Paris,  1863),  ont  appelé  l'atten- 
tion sur  des  philosophes  trop  négligés,  mais  n'ont  pas  fait 
connaître,  d'une  manière  détaillée,  leurs  ouvrages  et  leur 
influence. 

Les  écrits  italiens  de  Martini  (Histoire  de  la  philosophie. 
Milan,  1838,  tome  II),  de  M.  M.  Bertinaria  {Encyclopédie 
populaire,  publiée  par  Pomba,  Turin,  1846),  de  M.  Ber- 
trando  Spaventa  {Iniroduction  aux  leçons  de  philosophie, 
Naples,  1862),  de  M.  Conti  ^Leçms  d'histoire  de  la  philoso- 
phie, Florence,  1865,  tome  II),  de  M.  Stanislas  Gatti, 
3Iélanges^  Naples,  1862,  vol.  Il)  et  quelques  autres  qu'on 
pourrait  ajouter  à  cette  liste,  renferment  des  leçons,  des 
dissertations  ou  des  articles  sur  le  même  sujet,  mais  n'ont 
pas  l'étendue  nécessaire  pour  combler  une  lacune  regret- 
table. 

Quelques-uns  même  de  ces  écrivains  sont  peut-être  placés 
à  un  point  de  vue  trop  spécial  pour  pouvoir  exposer,  avec 
toute  l'impartialité  désirable,  des  doctrines  qu'ils  se  sont 
donné  la  mission  de  combattre. 

Certes  nous  sommes  loin  de  nier  ce  qu'il  y  a  d'instructif 
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à  coiiiKiîlre  le  Jiigomciil  ((iio  les  (Jilïéreiiles  écules  [)orlenl  les 
unes  sur  les  autres;  eu  outre,  celle  crilique  muluclle  des 
systèmes  est  très-utile  eu  ce  qu'elle  prépare  ravénemeut 
(\es  idées  nouvelles  oi  le  progrès  de  la  philosophie.  Mais  il 
est,  avant  tout,  nécessaire  que  les  doctrines  philoso[)lii(pics 
soient  exposées  exactement  et  connues  d'une  nnanière  pré- 
cise en  elles-mêmes  et  dans  leurs  rapports,  afin  que  la 
pensée,  guidée  par  l'histoire,  puisse  s'élever  à  un  point  de 
vue  vraiment  général  et  supérieur  aux  points  de  vue  spé- 
ciaux, voir  clairement  sa  propre  marche  et  juger  jusqu'à 
quel  point  et  dans  quelle  mesure  chaque  système  s'y  rap- 
porte et  y  rentre. 

Nous  ne  croyons  pas  que  la  philosophie  italienne  de  ce 
siècle  ait  encore  été  l'objet  d'une  étude  de  ce  genre  et 
dirigée  vers  ce  but,  malgré  le  mérite  des  écrivains  qui  s'en 
sont  occupés.  Ainsi  l'école  hégélienne  a  porté,  dans  ces  der- 
nières années,  sur  le  mouvement  philosophique  de  l'Italie, 
dont  elle  aspire  à  recueillir  l'héritage,  deux  jugements  con- 
tradictoires. M.  Spaventa,  professeur  à  l'Université  de  Na- 
ples,  l'a  regardé  comme  une  série  régulière  de  doctrines 
bien  enchaînées.  M.  Mariano,  disciple  de  M.  Yéra,  l'a,  au 
contraije,  considéré  comme  le  produit  d'une  pensée  frag- 
mentaire et  sans  lien. 

Les  jugements  de  l'école  sceptique  ne  nous  semblent  pas 
moins  sujets  à  caution.  M.  Ferrari,  dont  les  articles  sur  la 
Philosophie  catholique  en  Italie  (voyez  Revue  des  Deux- 
Mondes  de  l'année  1844,  mars  et  mai)  renferment  cependant 
le  travail  le  plus  sérieux  qui  ait  paru  sur  Rosmini,  soutient 
que  ce  philosophe  est  ultra-catholique  dans  ses  aspirations 
pratiques;  tandis  que,  dès  1832,  ce  prêtre  illustre  écrivait 
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sur  les  plaies  de  V Église  un  livre  qui  a  été  mis  à  l'index. 
M.  Franchi,  qui  appartient  à  la  même  école,  place  sur  la 
même  ligne  et  combat  avec  la  même  force  les  idées  de 
Rosmini,  celles  de  Ventura  et  des  Scolastiques  romains. 

Il  est  clair  que  ces  différents  jugements  ne  peuvent  être 
contrôlés  que  par  une  connaissance  précise  des  doctrines 
qui  en  sont  l'objet. 

En  nous  proposant  (k-  la  fournir  aux  personnes  qui  s'oc- 
cupent de  philosophie,  nous  nous  sommes  efforcé  de  la 
puiser  dans  une  analyse  consciencieuse  et  détaillée  des 
nombreux  ouvrages  qui  la  contiennent.  Nous  ne  nous  som- 
mes pas  borné  à  présenter  les  idées  et  les  opinions  qui  en 
font  partie  ;  mais  persuadé  qu'en  philosophie  les  preuves 
sont  aussi  nécessaires  que  les  conclusions,  nous  avons  tâché 
d'exposer  chaque  doctrine  avec  ses  démonstrations,  sa  mé- 
thode et  son  langage  :  nous  nous  sommes  généralement  gardé 
de  mêler  la  critique  à  l'exposition;  d'abord  parce  que,  vou- 
lant rendre  hommage  à  des  penseurs  éminenls,  nous  avons 
cru  que  le  meilleur  moyen  était  de  retracer  une  image  fidèle 
de  leurs  travaux  et  d'en  séparer  tout  ce  qui  pouvait  l'alté- 
rer; ensuite  parce  que  l'idée  que  nous  nous  formons  de 
l'histoire  de  la  philosophie  nous  la  représente  comme  un 
développement  de  la  pensée  dont  les  causes  et  les  directions, 
toujours  liées  aux  faits  et  distinctes  de  nos  sentiments  per- 
sonnels, sont  les  meilleures  bases  de  la  critique  dont  elle  est 
susceptible. 

A  ce  point  de  vue,  la  critique  philosophique  cesse  d'être 
un  travail  purement  subjectif  pour  acquérir  ou,  du  moins, 
pour  s'efforcer  d'acquérir  un  fondement  objectif  et  imper- 
sonnel dans  le  rapport  des  systèmes  aux  conditions  sociales. 
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ainsi  que  des  uns  et  des  autres  à  l'idéal,  qui  est  lo  hiit  iné- 
puisable de  leur  succession. 

C'est  dans  cet  esprit  et  suivant  ces  règles  générales  que 
nous  avons  conçu  le  plan  de  cet  Essai  sur  l'histoire  de  la 
philosophie  en  Italie  au  dix  neuvième  siècle.  En  cherchant 
à  constater  les  rapports  de  filiation  et  de  progression  qui 
existent  entre  les  doctrines  qui  en  font  partie,  nous  avons 
espéré  travailler  autant  pour  l'étude  de  la  marche  générale 
de  la  pensée  en  Europe  que  pour  la  connaissance  du  déve- 
loppement intellectuel  de  la  Péninsule. 

Le  regrettable  M.  Saisset  écrivait,  il  y  a  quelques  années 
(Le  Scepticisme,  avant-propos),  ces  mots  remarquables  :  «  Il  y 
a  de  nos  jours  trois  grands  foyers  philosophiques  en  Eu- 
rope; j'espère  qu'avant  la  fin  du  siècle  il  y  en  aura  un  qua- 
trième en  Italie  et  un  cinquième  peut-être  en  Espagne.  » 

Nous  souhaitons  que  cette  espérance  se  réalise,  et,  en 
considérant  le  réveil  politique  de  ces  deux  pays,  nous  avons 
presque  le  droit  de  dire  qu'elle  est  en  voie  d'accomplisse- 
ment. Mais,  quelle  que  soit  sur  ce  point  la  décision  de  l'a- 
venir, il  est  certain  que  l'Italie  a  été,  pendant  le  second  quart 
de  ce  siècle,  le  théâtre  d'un  vrai  mouvement  philosophique, 
et  que  la  nation  qui,  à  l'époque  mémorable  de  la  renais- 
sance, a  été  le  centre  de  la  civilisation,  n'a  pas  reconquis 
son  indépendance  et  son  unité  sans  l'intluence  de  la  philo- 
sophie. 

Il  convient  que  ce  mouvement  soit  connu  dans  l'intérêt  de 
la  philosophie  et  de  son  histoire  :  car,  outre  qu'il  n'a  pas  été 
étranger  à  la  reconstitution  politique  de  l'Italie,  ni  isolé  de 
la  marche  générale  de  la  pensée  philosophique  en  Europe,  il 
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ne  manque  m  de  iionis  ilhiilres,  ni  de  recherclies  originales 
et  d'enseignements  utiles.  On  y  rencontre  des  polémiques  ar- 
dentes qui  témoignent  d'une  passion  sincère  pour  les  pro- 
blèmes les  plus  abstraits  de  la  raison,  et  l'on  y  trouve  aussi 
un  effort  constant  et  sincère  pour  déduire  de  la  connaissance 
des  premiers  principes  les  applications  sociales. 

L'idéal,  qui  brilla  jadis  d'un  si  grand  éclat  da<is  le  plato- 
nisme de  Ficin,  de  Léon  l'Hébreu,  de  Pic  de  la  Mirandole 
et  de  François  Patrizzi,  a  reparu,  après  une  disparition  plus 
que  séculaire,  dans  les  écrits  de  Rosmini,  de  Gioberti  et  de 
Mamiani,  pour  développer,  celte  fois,  dans  l'esprit  de  l'Ita- 
lie, non  le  sentiment  du  beau  et  les  instincts  esthétiques, 
mais  la  conscience  du  droit  et  le  désir  réfléchi  de  la  jus- 
tice. 

Un  nouveau  rayon  de  sa  luinière  immortelle  a  pénétré 
dans  les  conceptions  relatives  à  l'État  comme  dans  celles 
qui  regardent  la  Science.  La  religion  n'y  est  pas  demeurée 
étrangère,  et  l'Église  elle-même  a  été  émue  des  projets  de 
réforme  qui  en  ont,  pour  ainsi  dire,  été  le  reflet. 

C'est  qu'en  effet  ce  n'était  pas  simplement  un  souvenir 
de  l'idéalisme  du  moyen  âge  ou  de  la  renaissance  qui, 
vers  1830,  venait  tout  à  coup  s'ajouter  aux  signes  nom- 
breux du  réveil  de  la  Péninsule,  mais  une  doctrine  à  la  fois 
antique  et  nouvelle,  profondément  enracinée  dans  les  en- 
trailles de  la  nation  et  non  moins  unie  aux  révolutions  du 
monde  moderne.  L'idéalisme  dont  Rosmini  est  le  fondateur 
se  rattahce,  comme  l'idéalisme  allemand  et  l'éclectisme 
français,  à  la  racine  commune  des  travaux  de  Reid  et  de 
Kant  :  car  c'est  à  la  fois  pour  remplacer  le  sensualisme  par 
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iiiic  doclline  plus  conformo  aiixf^xii^eiices  (Je  l'esprit  huniaifi 
cl  i>oiir  résoudre  les  doutes  soulevés  par  la  Critique  de  la 
raison  pure  SUT  la  valeur  de  nos  moyens  de  connaître,  que 
Rosmini  et,  avant  lui,  Galluppi  ont  médité  sur  l'origine  des 
idées, -refait  l'histoire  cl  tenté  une  solution  nouvelle  de  cet 
inipurtant  problème. 

L'histoire  de  la  philosophie  italienne  contemporaine  est 
tellement  unie  au  mouvement  produit  par  Kant  dans  l'esprit 
philosophique  de  l'Europe,  que  le  but  le  plus  remarquable, 
comme  le  mérite  le  plus  incontesté  des  travaux  de  Rosmini 
en  métaphysique,  est  assurément  d'avoir  entrepris  la  ré- 
duction des  catégories  kantiennes  à  l'idée  de  l'être  et  la 
démonstration  de  la  valeur  objective  de  cette  forme,  suivant 
lui,  unique  et  universelle  de  la  vérité. 

L'idéalisme  ontologique  contenu  dans  les  premiers  ou- 
vrages de  Gioberli  tient,  il  est  vrai,  beaucoup  moins  au 
progrès  de  la  philosophie  en  Europe  et  se  présente,  en 
partie,  sous  l'aspect  d'une  réaction,  tant  il  est  opposé,  par 
sa  méthode,  au  Cartésianisme,  à  la  psychologie  et  à  l'expé- 
rience, tellement  ses  idées  religieuses  et  ses  aspirations 
pratiques  sont  identifiées  avec  celles  de  Rome  et  de  l'Italie  ! 
Mais,  outre  que  le  rôle  joué  par  cet  illustre  écrivain  dans  les 
affaires  de  la  Péninsule  est  un  exemple  mémorable  de  l'in- 
fluence de  la  philosophie  sur  la  poHtique,  on  verra  que, 
dans  ses  derniers  ouvrages,  il  élève  la  raison  au-dessus  de 
tout  et  qu'il  réhabilite  avec  la  psychologie  l'indépendance  et 
les  procédés  de  l'esprit  moderne. 

Enfin,  dans  les  écrits  de  M.  Mamiani,  illustre  successeur 
de  Rosmini  et  de  Gioberti,  la  doctrine  de  l'idéal,  émancipr-e 
de  toute  entrave  théologique,  épouse  toutes  les  tendances 
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légitimes  de  la  société  contemporaine,  s'efforce  de  trouver 
les  formules  harmonieuses  de  la  liberté  dans  toutes  les 
sphères  et  d'associer  le  rayonnement  divin  de  l'idée  avec  la 
spontanéité  humaine  dans  l'explication  du  progrès  et  la 
science  de  la  civilisation. 

Au  reste,  si  l'idéahsme  national  se  rattache,  par  ses  ori- 
giîîes  et  par  ses  travaux,  au  mouvement  de  la  pensée  mo- 
derne, l'idéalisme  absolu  et  le  scepticisme  critique  qui  le 
combattent  y  tiennent  d'autant  plus  que,  tout  en  supposant 
les  mêmes  antécédents,  ils  ont,  en  général,  moins  d'origi- 
nalité. Ferrari  et  Franchi  s'efforcent  de  continuer  et  d'unir 
l'empirisme  français  du  dix-huitième  siècle  et  la  partie 
sceptique  de  la  philosophie  de  Kant,  tandis  que  Spaventa  et 
Véra  développent,  commentent  ou  appliquent  les  doctrines 
de  Hegel. 

Seuls,  les  thomistes  de  Rome,  enveloppés  dans  le  linceul 
de  la  scolastique,  demeurent  immobiles  dans  le  mouvement 
général.  Défenseurs  obstinés  de  la  théocratie  et  de  l'ancien 
régime,  ils  poursuivent  leur  guerre  implacable,  mais  désor- 
mais impuissante,  à  la  liberté  et  au  progrès. 

L'idéahsme  tempéré  de  Rosmini  et  de  ses  successeurs 
est,  dans  cet  ensemble  de  doctrines,  le  seul  système  qui  ait 
vraiment  fait  école  en  Itaheet  qui  y  ait  exercé  une  influence 
remarquable.  Ses  efforts  persévérants  pour  démontrer  et 
défendre  Tobjectivité  de  la  vérité  idéale,  la  distinction  de 
l'âme  et  du  corps,  la  Hberté  humaine  et  la  divine  Providence 
le  distinguent  des  autres  formes  de  l'idéalisme  et  rattachent  ■ 
ses  recherches  à  celles  des  écoles  théistes  et  spiritualistes, 
ainsi  qu'aux  plus  profonds  instincts  de  l'humanité. 
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Il  élail  de  nuire  devuir  «le  nous  éleinlre  sur  celle  école 
plus  que  sur  les  autres,  cl  nous  l'avons  fait. 

On  Irouvera,  du  resle,  dans  une  notice  bibliographique, 
placée  à  la  fin  du  second  volume,  des  in fornria lions  relatives 
aux  ouvrages  les  plus  importants  publiés  par  les  écrivains  de 
toutes  ces  écoles  dans  les  difiérentes  branches  de  la  philo- 
sophie. 

Nous  prenons  congé  du  lecteur  en  remerciant  publique- 
menl  M.  C.  Poyard,  professeur  de  belles-lettres  au  Lycée 
Napoléon,  de  l'assistance  qu'il  .nous  a  prêtée  dans  la  cor- 
rection des  épreuves.  Sans  son  amitié,  les  imperfections  de 
cet  Essai  auraient  été  en  plus  grand  nombre  et  plus  sen- 
sibles. 
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Au  coiiimencemeiit  du  dix-neuvième  siècle,  la  philoso- 
phie, la  langue  et  la  littérature  de  l'Italie  portaient  l'empreinte 
de  l'influence  française.  Les  philosophes  y  suivaient  généra- 
lement les  doctrines  de  Condillac,  d'Helvétius  et  de  Bonnet. 
Rarement  ils  remontaient  jusqu'à  Locke  et  à  Bacon.  Cette 
imitation  docile,  qu'on  pourrait  prendre  pour  du  servilisme 
et  regarder  uniquement  comme  un  effet  de  la  conquête,  était 
cependant  antérieure  de  beaucoup  aux  expéditions  de  Bo- 
naparte et  à  la  révolution  française.  Elle  tenait  à  différentes 
causes,  mais  surtout  à  deux  :  le  défaut  d'originalité  spé- 
culative et  le  besohi  de  s'unir  à  l'esprit  nouveau  qui  agitait  la 
France  et  rappelait  partout  les  études  philosophiques  de  la 
région  des  idées  abstraites  à  l'observation  sensible  et  à  l'exa- 
men des  faits  sociaux. 

Le  défaut  de  vigueur  spéculative  remontait  déjà  assez  haut  ; 
car,  depuis  Bruno  et  Campanella  ,  c'est-à-dire  depuis  le 
commencement  du  dix-septième  siècle,  on  peut  dire  que 
l'Italie  n'avait  plus  de  philosophie  propre;  la  pensée  de  ses 


4 


mélaphysiciens  avait  baissé  avec  sa  vie  politique  et  son  esprit 
national.  Mère  féconde  de  philosophes  novateurs  et  rénova- 
teurs, elle  avait  à  elle  seule,  pendant  les  deux  siècles  dont 
se  compose  la  Renaissance,  produit  plus  de  génies  et  de 
j)enseurs  que  toutes  les  parties  de  l'Europe  réunies  ;  mais  sa 
fécondité  s'était  éteinte  peu  a  peu  avec  l'indépendance  et  la 
liberté;  l'imitation  avait  succédé  au  travail  original  et  créa- 
teur. 

Ce  n'est  pas  qu'elle  ait  jamais  manqué  de  penseurs  et 
d'écrivains  illustres  dans  les  différentes  branches  des  sciences 
philosophiques.  On  ne  saurait  oublier  surtout  que  Vico  est 
né  à  Naples,  et  que  sa  carrière  embrasse  la  lin  du  dix-sep- 
tième siècle  et  le  commencement  du  dix-huitième.  Vrai  père 
de  la  philosophie  de  l'histoire ,  dont  il  pose  les  fondements 
dans  la  nature  humaine  et  la  règle  suprême  dans  les  idées 
éternelles,  Yico  s'est  formé  sur  la  métaphysique  des  concep- 
tions élevées  qu'on  retrouve  avec  intérêt  dans  ses  ouvrages 
sur  V Antique  Sagesse  des  Italiens  et  sur  la  Méthode  des  études. 
Elles  témoignent  de  ses  efforts  pour  opposer  une  doctrine 
nouvelle,  ou  plutôt  renouvelée,  touchant  la  Vérité  et  la 
Nature,  à  celle  des  cartésiens  ;  mais  elles  ne  composent  pas 
un  système  et  il  n'en  pouvait  pas  sortir  une  école  (I).  Aussi 
l'influence  de  son  idéalisme  se  dérobe-t-elle  presque  com- 
plètement aux  recherches  de  l'historien  de  la  philosophie,  et 
malgré  sa  polémique  contre  Descartes  et  ses  disciples,  les 
philosophes  italiens  ses  contemporains  se  partagent  générale- 
ment entre  le  cartésianisme  (2)  et  la  nouvelle  philosophie  des 
sens,  ou  se  bornent  à  faire  un  mélange  de  l'un  et  de  l'autre. 
Cette  espèce  d'éclectisme  est  précisément  le  caractère  des 
opinions  et  des  ouvrages  de  Genovesi,  esprit  éminent  par 
l'étendue  de  ses  connaissances,  l'importance  et  la  priorité  de 
ses  travaux  en  économie  politique  (3),  science  qu'il  enseigna 
à  Naples  dès  1754,  dans  une  chaire  instituée  par  un  simple 

(1)  Sur  Vico,  ses  ouvrages  et  ses  doctrines,  voyez  le  récent  et  conscien- 
cieux travail  de  Til.  Canioni  ;  Turin,  Loescher  cl  Bocca,  1867. 

(2)  Sur  le  développement  du  cartésianisme  en  Italie,  voir  le  chap.  XXII 
du  tome  II  de  l'Histoire  de  la  Philo'sophic  cartésienne,  par  M.  Francisque 
Bouiller. 

(3)  Les  Lezioni  di  Commcrcio  e  di  Economia  civile  sont  antérieures  de 
plus  de  vingt  ans  A  la  publication  des  recherches  de  Smilh  sur  la  nature  cl 
les  causes  de  la  richesse  des  nations.  Sur  les  ouvrages  de  Genevosi,  voir 
Commemorazione  di  Antonio  Genovesi,  par  M.  Bobba,  Bénévent,  1867. 
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particulin-,  Barlolonimoo  Inicri,  riche  et  savant  Floreiilin. 
l*i'oresscui'  (le  inélai)liysi(nie  bien  avant  celle  époque;,  Geno- 
vesi  inoulrail  déjà,  dans  les  ouvrai^es  latins  sortis  de  son 
enseii^nement,  une  incertitude  manilesle  entre  les  doctrines 
de  Descartes  et  celles  de  Locke  ;  ses  instincts  et  les  ten- 
dances du  siècle  lui  servaient  de  guide  dans  sou  choix  bien 
plus  qu'une  méthode  et  une  démonstration  précise,  et  celte 
incertitude  se  retrouve  tout  entière  dans  le  petit  ouvrage 
qu'il  publia  eu  1766,  en  italien,  sous  le  titre  tVArte  logica, 
et  qu'il  destina  à  l'instruction  de  la  jeunesse.  Dans  ce  cadre 
élégant  où  la  logique  rajeunie  et  simplifiée  est  sans  cesse 
éclaircie  par  les  exemples  et  rapprochée  des  faits  et  de  la  vie, 
on  trouve  la  division  des  idées  donnée  par  Descartes  avec 
l'opinion  de  Locke  sur  leur  origine.  On  y  distingue  les 
idées  innées  des  idées  adventices  et  factices,  comme  dans  les 
méditations  du  philosophe  français,  et  eu  môme  temps  on  y 
déclare  que  les  idées  innées  ont  leur  source  dans  les  sens  in- 
ternes et  dans  leurs  modifications  (V.  ^§  3  et  o,  chap.  P"", 
liv.  Il),  explication  contradictoire  qui  ne  laisse  subsister  réel- 
lement que  des  connaissances  acquises  par  l'expérience. 

La  théorie  du  juste  et  de  l'honnête,  publiée  aussi  en  italien 
une  année  après,  sous  le  nom  de  Diceosina,  contient  les 
mêmes  défauts  avec  des  qualités  excellentes  en  soi,  mais 
accessoires  pour  le  sujet  qui  nous  occupe.  Un  sentiment  pro- 
fond du  droit  et  du  devoir,  un  esprit  indépendant  et  com- 
plètement dégagé  des  entraves  de  la  scolastique,  une  abon- 
dance de  faits  qui  témoigne  d'une  grande  variété  de 
connaissances  et  du  vif  désir  de  donner  aux  études  philoso- 
phiques une  direction  pratique,  ne  parviennent  pas  à  cacher 
une  certaine  faiblesse  spéculative  ;  car  tantôt  l'auteur  flotte 
entre  les  notions  de  l'utile  et  de  l'honnête,  et  tantôt  il  subor- 
donne toutes  les  parties  de  la  morale  à  la  conception  du 
bonheur  ,  se  livrant  ainsi  ,  sans  s'en  douter,  à  l'école 
égoïste. 

Au  reste,  si  l'on  fait  abstraction  des  tâtonnements  et  des 
incertitudes  pour  ne  regarder  que  le  caractère  général  de 
ses  livres,  on  ne  peut  hésiter  à  reconnaître  chez  Genovesi 
une  préférence  visible  pour  la  philosophie  des  sens.  L'origine 
des  idées  expliquée  par  la  sensation,  les  conceptions  ration- 
nelles du  devoir  et  du  bien  ramenées  à  des  sentiments  inté- 
rieurs {Arte  logica^  liv.  II,  chap.  V%  §  5,  et  chap.  II,  §  2, 
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etc.),  la  notion  du  bonheur  placée  au  sommet  de  la  morale 
en  sont  des  témoignages  irrécusables. 

Genovesi  fonda  ime  école  de  laquelle  sortirent  deux 
hommes  illustres  par  leurs  ouvrages  et  leur  caractère,  Filan- 
gieri  et  Mario  Pagano  ,  qui  appliquèrent  la  philosnpjiie 
régnante  à  la  science  de  la  législation,  à  l'histoire  et  à 
l'archéologie.  Ils  appartiennent,  ainsi  que  leur  maître  com- 
mun, à  cette  légion  d'écrivaiîis  qui,  obéissant  à  l'impulsion 
des  Encyclopédistes,  se  partagèrent  la  mission  de  renouveler 
l'esprit  public  dans  les  différentes  parties  de  l'Europe. 

Tels  furent  les  commencements  du  sensualisme  en  Italie 
vers  la  moitié  du  dix-huitième  siècle.  Il  y  prit  naissance  dans 
le  royaume  de  Naples,  et  s'y  répandit  dans  le  midi  avant  de 
paraître  dans  le  nord.  Son  introduction  dans  la  partie  septen- 
trionale de  la  péninsule  se  fit  à  Parme,  sous  les  auspices  de 
Condillac  en  personne.  Le  successeur  le  plus  illustre  de 
Locke,  le  maître  autorisé  delà  philosophie  des  sens  fut,  on 
le  sait,  appelé  dans  cette  ville  pour  y  diriger  l'éducation  du 
jeune  duc,  Ferdinand  P'  de  Bourbon.  Son  influence  ne  se 
borna  point  à  l'instruction  du  prince  confié  à  ses  soins,  dont 
il  ne  réussit  pas,  du  reste,  à  émanciper  l'esprit  excessive- 
ment dévot  et  presque  superstitieux.  Elle  s'exerça  avec  plus 
de  profit  sur  la  cour  et  les  Français  et  Itahens  distingués  qui 
en  étaient  l'ornement.  Pendant  les  dix  ans  que  Condillac 
passa  à  Parme  (de  ]7o8  à  1768),  cette  ville  offrait  une  si 
brillante  réunion  de  littérateurs,  de  savants  et  d'artistes, 
qu'elle  fut  surnommée  l'Athènes  de  l'Italie.  Les  Français  de 
Kéral,  Jacquier,  Sœur,  mathématiciens  distingués,  y  con- 
couraient avec  les  Italiens  Frugoni,  Bodoni,  Turchi,  Paciau- 
di,  etc.,  à  produire  cet  éclat  éphémère.  De  la  cour,  la  philo- 
sophie de  Condillac  passa  naturellement  dans  les  écoles.  Du 
moment  qu'on  la  choisissait  pour  former  l'esprit  du  prince^ 
elle  ne  pouvait  demeurer  longtemps  étrangère  à  l'éducation 
des  sujets. 

Elle  fut  donc  introduite  dans  le  collège  Alberoni  de  Plai- 
sance, institution  dont  le  fameux  cardinal  a  doté  sa  ville 
natale,  et  après  la  réouverture  de  T université  de  Parme,  nous 
la  voyons  enseignée  par  Pizzetti(l),  professeur  de  logique  et 

(1)  Voyez,  outre  !e  Cours  d'études  ds  Condillac,  les  Memorie  del  padre 
/ffo  s^i  ipM^rati  di  Parvia,  ouvrage  contiuuf*  paj"  Pezjiap^, 


de  métaphysique  en  1780,  qui  paraît  en  avoir  survi  le 
développement  clicz  les  idéologues  français. 

Aux  professeurs  du  collège  Àlboroni  et  de  l'université  de 
ParniP,  il  faut  joindre  un  autre  i)ropagateur  du  sensualisme 
dans  l'Italie  du  nord,  le  père  Soave,  qui  a  fleuri  pendant 
la  seconde  moitié  du  dix-huitième  siècle,  et  a  beaucouj)  con- 
tribué à  l'établir  dans  les  écoles  secondaires.  Ses  ouvrages 
élémentaires,  aujourd'hui  presqu'enlièrement  abandonnés, 
ont  joui  d'une  grande  réputation  à  la  fin  du  siècle  dernier  et 
au  commencement  du  présent. 

Professeur  d'éthique,  puis  de  logique  et  de  métaphysique 
au  lycée  de  Brera  à  Milan,  chargé  de  missions  pédago- 
giques et  de  fonctions  relatives  à  l'enseignement  dans  les 
différentes  parties  de  l'Itahe,  le  père  Soave  a  porté  partout 
son  goût  pour  la  philosophie  des  sens  et  sa  passion  pour 
Locke,  qu'il  appelle  le  plus  grand  des  métaphysiciens,  et  qu'il 
loue  surtout  d'avoir  détruit  à  jamais  la  chimère  des  idées 
innées.  Nous  avons  de  lui  deux  ouvrages  qui  attestent  lerùle 
qu'il  joua  dans  la  diffusion  du  sensualisme  ;  le  premier  est 
une  traduction  du  résumé  de  VEssai  sur  V Entendement 
Humain,  fait  par  le  docteur  Winne  du  vivant  même  de 
Locke  et  approuvé  par  l'auteur;  le  second  est  un  livre 
à" Institutions  (Istituzioni)  de  logique ,  de  métaphysique  et 
d'éthique,  plus  particulièrement  destiné  à  la  jeunesse.  In- 
struit dans  les  langues  anciennes  et  modernes,  traducteur  des 
meilleurs  poètes  grecs,  auteur  ou  interprète  de  nombreux 
ouvrages  littéraires  relatifs  à  l'enseignement,  le  père  Soave 
joignit  à  l'amour  de  la  philosophie  des  connaissances  très- 
variées  dans  les  lettres  et  les  sciences,  et  servit  la  cause  de 
son  école  avec  talent  et  activité. 

Après  les  faits  que  nous  venons  de  rappeler,  on  ne  sera 
point  surpris  de  trouver  le  sensuahsme  en  possession  de 
la  direction  des  esprits  en  Italie,  au  commencement  du  dix- 
neuvième  siècle. 

Sans  doute  il  est  digne  de  remarque  que  ce  système  n'y 
fut  jamais  reçu  sans  des  exceptions  et  des  résistances  hono- 
rables. Les  doctrines  idéahstes  y  ont  compté  des  partisans 
même  aux  époques  les  plus  contraires  à  leur  développe- 
ment. Dans  la  seconde  moitié  du  dix-huitième  siècle,  comme 
dans  le  commencement  du  dix^neuvième,  elles  en  ont  eu  plu- 
sieurs dont  le  nom  jouit  encore  aujourd'hui  d'une  certaine 
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célébrité,  on  dont  les  livres  estimables  nous  ont  été  rendus 
par  des  recherches  et  des  publications  récentes.  Tels 
sont  le  cardinal  Sigismond  Gerdil,  dont  les  ouvrages  nom- 
breux (1)  et  les  enseignements  élevés  ont  laissé  des  traces  à 
Bologne,  à  Rome  et  à  Turin  pendant  la  seconde  moitié  du 
dix-huitième  siècle;  Thomas  Rossi,  abbé  de  Montefusco, 
près  de  ÎSaples,  contemporain  de  Yico,  dont  le  petit  livre 
intitulé  :  la  Mente  sovrana  del  Mondo,  est  conçu  suivant  les 
principes  d'un  idéalisme  qui  areça  de  l'auteur  de  la  Science 
Nouvelle  une  approbation  flatteuse  (:2)  ;  Vincent  i^Iiceli,  maî- 
tre de  métaphysique  au  séminaire  de  Montréal  en  Sicile  qui, 
un  peu  plus  tard,  renouvelait  et  alliait  au  catholicisme  les 
antiques  spéculations  des  Éléates  sur  l'unité  et  l'identité  de 
rËlre(3);  Ermenegildo  Pini,  autre  théologien  qui,  à  l'ex- 
trémité opposée  de  la  Péninsule,  écrivait  une  Protologie  (4), 
où  il  se  livrait  à  la  recherché  de  l'objet  primitif  de  la  pensée 
suivant  une  direction  tout  à  fait  opposée  aux  doctrines  sen- 
sualistes. 

Ces  noms  et  quelques  autres  encore  qu'on  peut  grouper 
autour  de  celui  de  Gerdil,  le  plus  important  de  tous,  nous 
montrent  deux  choses  :  d'abord  que  l'idéalisme  n'a  jamais 
cessé  complètement  de  vivre  en  Italie  pendant  l'époque  la 
moins  favorable  à  son  développement,  et  ensuite  qu'il  s'est 
pour  ainsi  dire  retiré  de  l'esprit  laïque  pour  se  réfugier  dans 
le  sein  de  rÉs;lise  et  de  la  théolosie.  En  effet,  c'est  dans  les 
écrits  d'un  cardinal  que  nous  le  voyons  paraître  avec  un  cer- 
tain éclat,  combattre  avec  force  contre  le  matérialisme  de 
l'école  de  Locke  et  le  panthéisme  de  Spinoza,  défendre  Male- 
branche  et  sa  théorie  des  idées  et  se  rattacher  par  elle  aux 
doctrines  de  saint  Augustin  et  au  platonisme  des  pères.  Son 
union  à  l'Église  exphque  la  direction  pratique  de  l'idéalisme 
italien  de  cette  époque  et  son  opposition  au  mouvement  du 
siècle.  Allié  de  la  reUgion  il  en  sert  la  cause,  il  en  défend 
les  institutions  contre  les  attaques  des  encyclopédistes,  et 
par  conséquent,  emporté  par  la  réaction  dont  il  est  l'organe, 

(1)  Les  œuvres  complètes  de  Gerdil  ont  été  imprimées  à  Rome  en  1819, 
chez  Vincent  Poggiali. 

(2)  Tommaso  Rossi  per  Vincenzo  Giordano  Zocchi.  —  Naples,  1865. 

(3)  Il  Miceli.  ovvero  deU'Ente  une  e  reale,  dialoghi  tre,  seguito  dallo  spé- 
cimen scientificum  Vincentii  Micelii,  per  Vincenzo  di  Giovanni,  Palerme, 
4  864. 

(4)  Publiée  en  latin,  à  Milan,  en  1803. 


il  liillo  avec  l'esprit  du  temps  et  les  tciulauros  progressives 
de  la  philosophie  doniiiianle. 

Cette  philosophie,  on  le  sait,  faisait  table  rase  des  lra(!i- 
lions  comme  des  facultés  et  des  hahidides  de  l'esprit  hu- 
main; sa  théorie  de  la  sensation  transformée  conduisait  à  la 
négation  de  toute  autorité  politique  et  religieuse  pour  ne 
laisser  subsister  que  des  conventions  et  des  faits  dépendants 
de  l'imagination  et  de  la  volonté  de  l'homme;  et  c'est  préci- 
sément à  ces  conséquences  pratiques  qu'elle  devait  son 
grand  ascendant  sur  les  esprits.  Car,  fatigué  du  despotisme, 
ennemi  de  toutes  les  institutions  et  de  toutes  les  doctrines 
qui,  à  tort  ou  à  raison,  passaient  pour  ses  soutiens,  le  dix- 
huitième  siècle  tenait  pour  suspect  l'idéalisme  qu'il  voyait 
se  porter  l'allié  et  le  défenseur  de  l'Église  et  des  gouverne- 
ments établis  comme  au  siècle  précédent.  Le  caractère  né- 
gatif du  sensualisme  était  au  contraire  entièrement  conforme 
à  ses  goûts  et  à  ses  tendances  ;  cette  harmonie  explique  sa 
domination. 

Disons  cependant  tout  de  suite  que  pour  ce  qui  regarde 
l'Italie,  ce  rapport  entre  la  philosophie  et  la  société  sera 
changé  et  que  nous  verrons  l'idéalisme,  d'abord  réfugié  dans 
l'Église  et  la  théologie,  étendre  son  crédit  hors  du  clergé, 
abattre  à  son  tour  le  sensualisme  et  s'emparer  de  la  direc- 
tion du  mouvement  social.  Mais  en  attendant  que  nous 
puissions  montrer  comment  s'est  opéré  ce  changement  et 
quelle  sorte  de  conciliation  s'est  produite  entre  Tidéaiisme 
chrétien  de  Rosmini  et  de  Gioberti  et  les  aspirations  natio- 
nales de  la  Péninsule  au  dix-neuvième  siècle,  voyons  à  quel 
degré  de  puissance  était  arrivé  l'ennemi  qu'il  devait  ren- 
verser et  par  quelles  doctrines  intermédiaires  fut  préparée 
sa  victoire. 

Au  commencement  du  dix-neuvième  siècle  la  philosophie 
des  sens  avait  pénétré  si  avant  dans  l'esprit  de  l'Italie  que 
toutes  les  parties  de  la  science  et  de  la  littérature  en  étaient 
imbues.  Au  nord  comme  au  midi  elle  dirigeait  en  souve- 
raine l'étude  des  langues,  l'art,  l'éloquence,  la  physiologie 
et  la  haute  médecine,  les  mœurs  et  la  politique.  Cicognara 
demandait  à  ses  principes  l'explication  du  beau  et  les  règles 
du  goût  (1),  Cesarotti  celle  de  l'origine  et  du  développement 

(1)  Del  bello  ragionamonii  del  conte  Leopoido  Cicognara,  Pavie,  1823;  la 
première  édilioia  est  de  1808. 
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des langues  (1)  ;  Giordani  remontait  à  la  même  source  pour 
rendre  compte  des  effets  des  beaux-arts  sur  l'esprit  humain; 
Paolo  Costa  composait  un  livre  sur  la  composition  des  idées, 
afin  de  renouveler  l'enseignement  de  la  rhétorique  d'après 
l'analyse  condillacienne  (i2)  ;  Borelli  sous  le  pseudonyme  de 
Lallebasque,  cherchait,  comme  Cabanis,  la  génération  physi- 
que de  la  pensée  (3);  à  leur  suiie  Bufalini  réformait  la  méthode 
des  sciences  naturelles  et  plus  particulièrement  celle  de  la 
physiologie,  de  la  pathologie  et  de  la  thérapeutique  (4).  Deux 
grands  poètes,  Foscolo  et  Leopardi,avec  un  esprit  débordant 
d'idéal,  se  débattaient  dans  les  étreintes  d'une  philosophie 
incapable  de  l'expliquer  et  se  jetaient  dans  le  scepticisme. 
Les  pédagogistes  avaient  à  leur  tête  le  père  Soave  dont  nous 
avons  déjà  parlé,  et  appliquaient  la  philosophie  des  sens  à 
l'éducation. 

Mais  les  représentants  les  plus  considérables  de  l'école 
sensualiste  en  Italie  au  commencement  de  notre  siècle  sont 
Gioia  et  Romagnosi.  Leur  carrière  scientifique  comprend 
les  dernières  années  du  dix-huitième  siècle  et  un  peu  plus 
du  premier  quart  du  dix-neuvième.  Nés  dans  le  même  pays 
(Plaisance),  élevés  dans  le  même  collège  (le  collège  Albé- 
roni),  instruits  par  le  même  maître  (A.  Gomi)  dans  les 
doctrines  de  l'école  de  Locke,  amis  sincères  et  dévoués  de 
la  philosophie,  de  la  liberté  et  de  la  patrie,  jetés  tous  deux 
dans  les  prisons  de  l'Autriche  pour  avoir  servi  ces  nobles 
causes,  ils  doivent  rester  unis  dans  l'histoire,  comme  ils  le 
furent  par  l'amitié,  la  science  et  le  patriotisme,  pendant  toute 
leur  vie.  Tous  les  deux  ont  exercé  en  même  temps  une 
notable  influence  et  acquis  une  réputation  considérable  parmi 
leurs  contemporains.  Leur  œuvre  philosophique  n'est  cepen- 
dant pas  tout  à  fait  parallèle.  Né  en  1761,  six  ans  avant 
Gioia,  Romagnosi  est  mort  aussi  six  ans  après  lui,  en 
1833,  et  il  a  eu  le  temps  d'écrire  l'éloge  historique  de  son 


(1)  Saggio  suUa  filosofia  délie  lingue,  dans  les  œuvres  de  Cesarotti. 

(2)  Del  modo  di  comporre  le  idée  e  di  contrassegnarle  con  vocaboli  pre- 
cisi  a  fine  di  ben  ragionaree  dalle  forze  e  dei  limiti  dell'  umano  inlelletto, 
opéra  di  Paolo  Costa,  3«  édition,  Florence,  1837. 

(3)  Principii  délia  Genealogia  del  pensiero,  opéra  del  signor  Lallebasque, 
2  vol.,  Lugano,  1825. 

(4)  Voyez  le  vol.  II  des  œuvres  de  M.  Maurizio  Bufalini,  où  se  trouvent 
ses  Prolégomènes  aux  Institutions  de  pathologie  analytique. 
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ami(1).  Ayant  vécu  davantage  il  semble  que  sa  pensée, 
d'ailleurs  plus  puissante  par  sa  nature,  ail  marché  avec  le 
siècle  et  ait  senti  le  besoin  d'un  point  de  vue  nouveau,  (lar 
la  philosopbie  de  l{om9i;nosi  dépasse  celle  (\o.  Gioia.  Nous 
allons  voir  tout  à  l'beure  comment  et  jusqu'à  quel  point. 
En  attendant  reconnaissons  qu'ils  ne  sont  ni  l'un  ni  l'autre  des 
métaphysiciens  de  profession,  que  Ginia  est  avant  tout  un 
économiste  et  Romagnosi  un  magistrat  et  un  jurisconsulte, 
que  cependant  Gioia  s'est  livré  de  bonne  heure  à  la  compo- 
sition d'ouvrages  logiques  et  idéologiques,  tandis  que  Ro- 
magnosi n'a  entrepris  d'écrire  sur  des  sujets  abstraits  ou  du 
moins  n'a  rien  publié  dans  ce  genre  que  fort  tard  et  dans  les 
dernières  années  de  sa  vie  ;  ce  qui  explique  aussi  que  leur 
pensée  philosophique  puisse  être  regardée  comme  succes- 
sive, au  moins  dans  son  développement,  malgré  la  simul- 
tanéité de  leur  carrière  et  la  coïncidence  de  presque  toute 
leur  existence. 

Gioia  n'est  pas  un  législateur  du  sensualisme.  On  ne 
trouve  dans  ses  ouvrages  ni  une  déduction  des  facultés  au 
moyen  de  la  sensation  comme  dans  Condillac,  ni  une  coor- 
dination des  fonctions  de  l'âme  à  celle  du  système  nerveux 
comme  dans  Bonnet,  ni  une  simplification  et  une  exposition 
nouvelle  de  la  doctrine  comme  dans  Tracy.  Son  but  n'est 
pas  spéculatif,  mais  essentiellement  pratique.  Il  accepte  les 
principes  de  l'école  et  les  applique.  C'est  dans  la  manière 
de  diriger  et  d'étendre  cette  application  que  se  déploie  son 
talent  et  qu'on  trouve  le  secret  de  son  succès  et  de  sa  répu- 
tation. Gioia  comprend  et  interprète  le  besoin  le  plus  senti 
de  son  époque,  qui  est  d'observer  la  nature  et  la  société,  de 
se  rendre  compte  des  richesses  et  des  forces  de  l'humanité, 
pour  la  mettre  en  possession  de  ses  droits  et  lui  assurer  le 
bonheur  par  le  développement  de  son  activité.  Ce  besoin, 
qui  avant  de  pénétrer  dans  la  société  française,  avait  été  suc- 
cessivement provoqué  et  interprété  en  Angleterre  par  l'école 

(1)  Pour  la  biographie  de  Gioia,  on  peut  consulter  l'éloge  composé  par 
Romagnosi,  après  la  mort  de  son  ami,  et  un  discours  publié  récemment 
par  M.  Falco,  professeur  de  philosophie  au  lycée  royal  de  Plaisance  (Plai- 
sance, 1866)  ;  sur  la  vie  de  Romagnosi  il  existe  une  notice  très-étendue  de 
M.  César  Cantù  (Praio,  1840),  une  autre  de  Giuseppe  Sacchi  (réunie  à  celle 
de  M.  Cantù  dans  un  même  recueil),  et  un  travail  de  M.  Joseph  Ferrari, 
intitulé  ;  La  .}fente  dîD.  Romagnosi  saggio  di  G.  Ferrari,  Milan,  1833, 
dans  lequel  cet  illustre  écrivain  expoge  et  examine  l^i  doctrine  da  son  maîlre. 
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(le  Bacon,  de  Locke  et  de  Beiilham,  el  qui  fil  naître  en  France 
VKnciiclopédie,  suscita  aussi  et  eut  pour  interprète  en  Italie 
Melcliior  Gioia.  Le  caractère  de  ses  ouvrages  les  rapproche 
visiblement  des  intentions  et  de  la  méthode  de  Bacon  et  des 
Encyclopédistes,  dont  il  peut  être  regardé  comme  le  continua- 
teur de  ce  côté  des  Alpes  ;  avec  une  originalité  remarquable 
cependant ,  car  aucun  philosophe  de  son  école  et  de  son 
temps  n'a  étudié  aussi  judicieusement  que  lui  les  procédés 
qui  constituent,  varient  et  étendent  l'observation  extérieure, 
qui  en  assurent  la  rectitude,  en  bannissent  l'illusion,  en 
facilitent  et  en  augmentent  l'usage.  Beaucoup  avaient  parlé 
d'expérience;  il  a  montré  clairement  en  quoi  elle  diffère  de  la 
simple  perception,  quel  puissant  secours  elle  reçoit  des  in- 
struments, comment  elle  change  de  moyens  selon  les  sciences 
et  suivant  l'ordre  des  phénomènes,  quoiqu'elle  demeure 
identique  dans  son  essence.  On  peut  même  affirmer  que  le 
plus  important  de  ses  ouvrages,  celui  où  est  résumée  toute 
sa  doctrine  et  qui  porte  le  litre  d'Eléments  de  philosopliie^ 
n'est  qu'une  exposition  des  règles  nécessaires  à  produire, 
rectifier,  conserver,  rappeler  et  ordonner  les  sensations  ; 
c'est  une  sorte  de  logique  applicable  et  appliquée  à  toutes 
sortes  de  sujets,  où  les  connaissances  populaires  et  les  con- 
naissances scientifiques  sont  ramenées  aux  mêmes  lois  d'ob- 
servation et  de  vérification,  dirigées  vers  le  même  but. 

Car  trois  points  résument  toutes  les  recherches  philoso- 
phiques de  Gioia  :  1"  la  nature  el  l'usage  des  sens,  de 
l'attention  et  du  raisonnement  considérés  en  eux-mêmes  et 
dans  leur  rapport  le  plus  général  avec  les  choses  sensibles  ; 
2"  l'état  des  objets  soumis  à  notre  expérience,  à  notre  pré- 
vision el  à  notre  foi  dans  le  témoignage,  leur  quafité  et  leur 
quantité,  leur  augmentation  et  leur  diminution  dans  le  pré- 
sent, le  passé  el  l'avenir  ;  3'^  les  règles  suivant  lesquelles  nous 
pouvons  nous  en  servir,  el,  par  suite,  les  conditions  et  les 
limites  de  notre  activité.  Les  deux  premiers  points  ré- 
sument toute  la  philosophie  spéculative,  le  troisième  toute  la 
doctrine  prafique  de  Gioia.  Nous  avons  indiqué  dans  quel 
esprit  positif  et  à  quel  point  de  vue  de  logique  appliquée  le 
philosophe  italien  a  dirigé  ses  recherches  sur  le  premier  et  le 
second  point  ;  quant  au  troisième,  Gioia  n'a  rien  changé  aux 
conséquences  de  toute  doctrine  sensualiste.  L'utile  est  pour 
lui,  comme  pour  Bentham  el  pour  tous  les  philosophes  issus 
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dirnclcniciit  ou  iiidiroclcmciil  de  l'éfolc  de  Locke,  la  règle 
suprême  des  aelious ,  le  pi'iuc'qte  dont   il  déduit  le  devoir 
et  le  droit,  le  désiiitéresseuienl  lui-niènie  et  le  sacrilice,  la 
vertu  et  l'héroisnie.  Le  plaisir,  l'iiilérét  général  et  le  bon- 
heur sont  les  choses,  ou  [)lulôt  les  mots,  i[u'il  substitue  aux 
vraies  notions  de  l'ordre  moral,  et,  avec  les  meilleures  in- 
tentions et  les  pages  les  plus  honnêtes,  ses  livres  n'ensei- 
gnent, en  délinitivc,  que  l'égoïsme.  Mais  l'originalité  et  le 
vrai  mérite  des  ouvrages  de  Gioia  regarde  le  second  point 
de  ses  recherches.  Vétat  des  objets,  et  l'art  de  l'établir,  de 
le  constater,  de  le  vérifier,  voilà  le  but  constant  de  ses 
efforts,  le  résultat  le  plus  important  de  ses  méditations.  Pour 
lui  la  statistique  n'est  pas  seulement  une  branche  de  la 
science,  mais  son  fondement  et  sa  méthode  ;  elle  intervient 
dans  toutes  les  études  pour   tracer  le  tableau  des  phéno- 
mènes, y  introduire  les  divisions  et  l'ordre  nécessaire  à  la 
connaissance  des  lois  et  à  la  découverte  des  causes.  Fondée 
sur  les  opérations  de  l'esprit  humain  et  sur  son  rapport  avec 
les  phénomènes,  la  statistique  unit  toutes  les  parties  de  la 
science  et  de  la  réahté,  l'âme  et  la  nature,  le  dedans  et  le 
dehors,  l'homme  et  la  société  ;  elle  prend  sa  source  dans  la 
philosophie  et  se  termine  dans  la  politique  ;  elle  naît  dans  la 
raison  théorique,  qui  classe  les  sensations  et  les  objets  au 
point  de  vue  de  la  vérité  et  de  l'existence,  et  se  retrouve 
dans  la  raison  pratique  à  laquelle  elle  découvre  les  ressources 
économiques  des  nations,  leur  richesse  ou  leur  pauvreté, 
leur  instruction  et  leur  ignorance,  leurs  vertus  ou  leurs  vices. 
La  statistique   sert  donc  à  la  science  et  au  gouverne- 
ment, à  la  vérité  et  au  bonheur,  objets  suprêmes  de  l'exis- 
tence humaine.  Pénétré  de  cette  conviction,  Gioia  ne  se 
contente  pas  d'en  faire  le  ressort  principal  de  ses  travaux, 
mais  il  lui  consacre  un  ouvrage  spécial,  la  Philosophie  de  la 
Statistique,  où  les  phénomènes  qui  sont  l'objet  de  l'écono- 
mie et  de  la  politique  sont  ramenés  à  un  certain  nombre  de 
catégories  fondamentales  ;  le  territoire  et  la  population,  la 
production  sous  ses  formes  différentes,  l'industrie  et  le  com- 
merce, la  sûreté  publique,  les  finances,  les  habitudes  écono- 
miques, intellectuelles  et  morales  des  peuples,  y  sont  posés 
comme  bases  de  toutes  les  recherches  sur  les  faits  sociaux, 
y  sont  étudiés  comme  source  d'informations  sur  la  force 
productive,  l'activité,  les  aptitudes,  la  moralité  et  le  bonheur 
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réel  ou  possible  des  nations.  Ce  n'est  pas  à  nous  de  recher- 
cher si  cet  ouvrage  a  vieilh,  si  l'ordre  en  pourrait  être  plus 
simple  ou  plus  rigoureux  ;  car  nous  n'avons  en  vue  que  son 
rapport  au  caractère  et  au  but  de  la  doctrine  de  Gioia.  Aussi, 
ajouterons-nous  pour  la  même  raison  et  dans  les  mêmes 
limites,  quelques  mots  sur  le  beau  livre  du  même  écrivain, 
intitulé  :  Du  Mérite  et  des  Récompenses.  La  méthode  avec 
laquelle  il  est  composé  le  rattache  évidemment  à  la  philoso- 
phie de  la  statistique  et  aux  règles  enseignées  dans  les 
Eléments  de  philosophie  et  ailleurs,  sur  la  connaissance  des 
rapports;  partir  de  l'idée  du  mérite  et -des  éléments  qui  la 
constituent  au  point  de  vue  social,  pour  la  vérifier  dans  les 
faits,  en  rassembler  le  plus  grand  nombre  et  la  plus  grande 
variété  possible,  les  distribuer  dans  des  tables  synoptiques 
qui  fassent,  pour  ainsi  dire,  paraître  aux  yeux  la  présence 
ou  l'absence  des  éléments  essentiels  au  vrai  mérite  dans  les 
idées  que  les  peuples  s'en  sont  formées  aux  diverses  époques 
de  l'histoire,  suivre  les  degrés  dans  lesquels  ils  croissent  ou 
décroissent,  et  par  conséquent  le  mérite  lui-même  grandit 
ou  baisse  ;  féconder  celte  comparaison  par  la  recherche  des 
circonstances  favorables  ou  défavorables  à  ces  vicissitudes, 
compléter  ce  travail  en  apphquant  les  mêmes  procédés  à  la 
détermination  du  rapport  des  mérites  et  des  récompenses, 
voilà  le  plan  général  de  ce  livre,  où  les  règles  de  l'induction 
baconienne  sont  largement  et  judicieusement  appliquées 
aux  faits  moraux,  économiques  et  politiques,  où  l'essence  du 
mérite,  analysée  conformément  au  bon  sens  plutôt  que  sui- 
vant les  principes  de  la  philosophie  des  sens,  est  placée  dans 
la  quahté  complexe  d'une  action  qui  réunit  la  difficulté 
vaincue,  Vutilité,  le  désintéressement,  la  convenance  sociale. 
Les  recherches  de  Gioia  sur  le  faux  mérite  et  les  récom- 
penses blâmables  unissent  son  oeuvre  aux  écrits  les  plus 
libéraux  de  ses  contemporains,  et  associent  son  nom  à  celui 
des  hommes  bienfaisants  qui  traitant,  comme  Beccaria,  le 
sujet  limitrophe  des  délits  et  des  peines,  ont  concouru  à  la 
destruction  des  préjugés  et  au  progrès  des  saines  idées  dans 
les  matières  les  plus  importantes  au  bien-être  des  nations. 
Ses  beaux  chapitres  sur  la  race,  la  nationalité,  la  foi,  la 
religion,  faussement  considérées  comme  des  sources  de  mérite 
social  et  comme  des  titres  de  récompense,  sont  de  vrais  ser- 
vices rendus  à  la  cause  sacrée  de  l'égaUté  et  de  la  fraternité 
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des  hommes  ;  ses  coiisiiléi'alions  sur  le  recrutement  et  la 
marehe  des  asseml)lées  j»olili(iucs,  sur  l'exercice  et  les 
liiriiles  de  l'électoral  et  de  l'élii^ibililé,  le  rant,^eiit  parmi  les 
partisans  du  gouvernement  constitutionnel  et  parmi  les  écri- 
vains politiques  (pii  en  ont  sincèrement  apprécié  les  ([ualités 
et  signalé  les  défauts. 

Voilà  dans  ([uel  es[)rit  sont  composés  les  écrits  de  Gioia, 
voilà  dans  quel  but  s'est  exercée  son  influence.  La  philoso- 
phie de  l'expérience,  rajeunie  par  une  large  afjplication  de 
la  statistique  et  de  la  méthode  baconienne,  y  est  dirigée  vers 
la  connaissance  du  monde  réel  et  le  développement  de  l'ac- 
tivité humaine  chez  l'individu  et  dans  la  société  ;  la  forme 
qu'il  lui  a  donnée  répond  à  un  besoin  impérieux  de  la  société 
de  son  temps;  elle  est,  à  certains  égards,  une  œuvre  de 
progrès  ;  mais  gouvernée  par  des  principes  exclusifs,  elle 
est  exclusive  elle-même,  car  elle  prétend  tout  soumettre  au 
calcul,  le  dedans  comme  le  dehors,  les  faits  psychologiques 
comme  les  faits  physiques  ;  en  outre,  la  sensation  qu'elle  a  pour 
base,  la  rend  presque  uniquement  attentive  aux  faits  exté- 
rieurs, et  lui  ôtant  la  vue  de  l'âme,  lui  fait  chercher  les  faits 
moraux  eux-mêmes  dans  l'histoire  plutôt  que  dans^  la 
conscience.  C'est  une  doctrine  de  l'expérience,  mais  de  l'ex- 
périence incomplète  ;  il  lui  manque  une  psychologie  large  et 
vraie,  capable  d'embrasser  le  monde  intellectuel  et  le  monde 
sensible,  l'idéal  et  le  réel  avec  la  totalité  de  leurs  rapports  à 
la  connaissance  humaine. 

Si  l'on  demande  à  Gioia  en  quoi  consiste  l'idée,  il  répond 
qu'il  faut  distinguer  les  sensations  rappelées  en  deux  classes: 
celles  qui  sont  une  image,  une  reproduction  lidèle  des  sen- 
sations réelles,  et  celles  qui  résultent  de  leur  combinaison. 
Les  premières  sont  des  idées  et  les  secondes  des  fantaisies  ; 
tout  le  reste  n'est  que  souvenir  ou  association,  ou  même  ca- 
price et  jetix  extravagants  {capricci  et  ghiribi%%i)  (l),  de 
sorte  que  l'idéal  n'est  en  définitive  qu'une  reproduction  du 
réel  ou  un  monde  de  rêves  et  d'illusions.  Aussi  l'illusion  et 
l'imagination  jouent-elle  un  rôle  considérable  dans  la  philo- 
sophie morale  et  politique  de  Gioia.  Car,  suivant  lui,  nos 
besoins  se  distinguent  en  naturels  et  imaginaires,  et  ce  n'est 
que  par  ces  derniers  que  nous  nous  élevons  au-dessus  des 

(i)  Voy.  Partie  V^,  section  I",  chapitre  IV  des  Éléments  de  Philosophie. 
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animaux,  r[iie  nous  cherchons  l'eslinfie  et  la  gloire,  les  ri- 
chesses et  la  puissance.  La  vertu  elle-même  se  repaît  d'il- 
lusions, et  la  religion  n'a  do  prix  aux  yeux  de  l'homme 
d'État  que  par  l'influence  qu'elle  exerce  sur  l'âme  du  peuple, 
par  la  discipline  à  laquelle  elle  soumet  son  imagination  et 
ses  sentiments  ;  c'est  un  m.oyen  de  gouvernement  et  rien  de 
plus.  Car  l'utile  est  la  mesure  de  toute  chose  dans  l'ordre 
pratique  ;  le  sacrihce  même  n'est  qu'une  forme  et  un  instru- 
ment de  l'intérêt  général. 

Et  du  reste,  le  réel  n'est  pas  mieux  traité  par  Gioia  que 
l'idéal.  Car  malgré  ses  réserves  en  faveur  de  l'àme  à  laquelle 
il  semble  parfois  croire,  il  est  difficile  de  tirer  de  sa  doc- 
trine autre  chose  que  le  matérialisme,  quand  on  considère 
qu'il  rapporte  tous  les  phénomènes  intérieurs  aux  sensations, 
lessensationsauxsens,  etqu'ilidentifielessensaveclesorganes 
et  avec  le  corps  {ElétneJits  de  philosophie,  l'"  partie,  chap.  I"'.) 

Gioia  lui-même  ne  s'est  pas  toujours  montré  satisfait  de 
cette  philosophie.  Car  nous  trouvons  déjà  dans  ses  livres  la 
distinction  de  la  passivité  et  de  l'activité,  et  l'observation 
intérieure  lui  fournit  sur  l'origine  de  l'idée  de  cause  une 
page  que  nous  demandons  la  permission  de  citer,  parce 
qu'ayant  devancé  les  travaux  de  Galluppi  et  la  publication  des 
œuvres  de  Maine  de  Biran  (1),  elle  montre  qu'en  Italie  comme 
en  France  et  en  Angleterre,  il  s'est  opéré  spontanément,  au 
sein  même  de  l'école  sensualiste,  un  travail  de  transforma- 
tion qui  a  frayé  la  voie  à  la  psychologie  et  à  la  métaphysique 
d'une  autre  école.  La  voici:  «  Je  ne  puis  douter  de  la  réalité 
(c  de  nos  propres  actions  :  je  sens  au  dedans  de  moi  que  je 
«  puis  mouvoir,  et  que  je  meus  mon  corps  ou  différentes 
(c  parties  de  mon  corps,  que  je  puis  me  transporter  et  que 
((  je  me  transporte  d'un  lieu  à  un  autre  ;  que  je  puis  vaincre 
'x  et  que  je  vaincs  la  résistance  de  différents  corps  durs.  De 
«  ces  actions  que  je  sens  ou  dont  j'ai  en  moi  la  comcience, 
«  je  déduis  la  notion  générale  de  cause  et  d'effet. 

(c  J'appelle  cause  ce  qui  renferme  en  soi  le  principe  de  l'ac- 
((  tion  ;  j'appelle  effet  ce  qui  résulte  immédiatement  de  l'action. 

(1)  Les  Éléments  de  Philosophie  de  Gioia,  dont  nous  la  lirons,  portent 
la  date  do  1818,  Milan,  2  volumes  in-8o  avec  tableaux  synoptiques,  tandis 
que  Galluppi  n'a  commence  qu'en  1819  à  l'aire  paraître  son  Essai  philoso- 
phique sur  la  Critique  de  la  connaissanee.  —  Les  oeuvres  de  jlaine  de 
Biran  ne  furent  publiiées  par  M.  Cousin  qu'en  1841. 
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■X  (It'i  clïei  esl  un  clianL;enieiit  que  je  [)roduis  sur  luou 
«  corps  ou  sur  dilïéreules  parties  de  mon  corps,  et  par  mon 
«  corps  sur  les  corps  auxquels  il  s'applique,  el  par  ceux-ci 
a  sur  d'autres  encore,  etc.,  etc. 

«  Ce  changement  est  dû  à  l'aclivité  ou  à  la  force  motrice 
«  dont  l'àme  est  douée  ;  je  place  donc  dans  la  force  motrice 
«  de  l'àme  le  principe  de  tous  les  cbangemenls  qu'elle  pro- 
«  duit  en  moi  et  hors  de  moi,  et  je  donne  à  ce  principe  le 
tt  nom  général  de  cause 

((  La  conscience  de  ma  force  motrice  el  des  effets  qu'elle 
«  produit  me  fait  regarderies  êtres  qui  m'entourent  comme 
«  autant  d'agents  qui  exercent  les  uns  sur  les  autres  des  ac- 
«  lions  renaissantes ,  d'où  résultent  dans  ces  êtres  mille 
«  changements  d'effets  divers.  Je  ne  regarde  pas  ces  chan- 
«  gements  sous  le  rapport  purement  idéal  de  concomitance 
«  ou  de  succession,  mais  sous  la  relation  /n//we  et  essentielle 
«  de  la  cause  et  de  l'effet,  de  l'agent  et  du  patient,  de  l'être 
((  modifié  el  de  l'être  modificateur,  de  la  force  et  de  son  pro- 
«  d^iil.  »  {Paiements,  IF  [lartie,  1''-'  section,  chap.  v.) 

Lie  juste  coup  d'œil  de  Gioia  sur  l'origine  d'une  des  idées 
les  plus  importantes  de  l'esprit  humain,  contredit  déjà  et 
corrige  la  philosopliie  de  la  sensation,  en  reconnaissant  dans 
l'honmie  une  activité  propre,  type  primitif  de  ses  connais- 
sances sur  la  causalité  des  êtres.  La  précision  avec  laquelle 
le  philosophe  italien  s'exprime,  ne  nous  paraît  même  pas 
perdre  de  son  mérite,  si  l'on  considère  les  antécédents 
auxquels  son  observation  se  rattache.  Car  Locke,  lorsqu'il 
parle  de  l'idée  de  puissaiice,  au  chapitre  XXI  du  livre  II  de 
VEssai  sur  rentendement  humain,  en  assigne  d'une  manière 
bien  fugitive  la  source  dans  les  opérations  de  l'esprit  et  dans 
la  production  du  mouvement  volontaire  ;  et  Bonnet,  en  nous 
présentant  l'exercice  de  la  sensibilité  comme  une  réaction 
contre  les  choses  extérieures,  ne  place  pas  franchement  en 
nous  la  première  origine  de  l'idée  de  cause  (Ij. 

Mais  le  rôle  de  l'activité  de  l'âme  est  bien  plus  considé- 
rable dans  la  doctrine  de  Romagnosi.  Celle  doctrine  dont  les 
éléments  existaient  déjà,  épars  dans  différents  écrits  de 
l'auteur  sur  les  matières  de  jurisprudence,  de  morale  et  de 
politique  générale,  a  reçu  une  exposition  réguhère  dans  deux 

(1)  Charles  Bonnet,  de  Genève,  philosophe  et  naturalisle,  par  Albert 
Leinoiiie,  Paris,  Durand,  1850. 
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opuscules  intitulés  :  Qu'est-ce  que  V esprit  sain  (elie  cosa  è  la 
Mente  sana)  ^iV Economie  suprême  de  la  science  humaine  (la 
Suprema  Economia  delVumano  sapere)  et  dans  un  écrit  plus 
considérable,  sorte  de  commentaire  sur  VArt  logique  de  Ge- 
novesi,  à  la  suite  duquel  il  est  placé,  et  qui  a  pour  titre  : 
Vues  fondamentales  sur  Vart  logique  (Vedute  fondameniali 
sulVarie  logica). 

Dans  ces  ouvrages,  Romagnosi  se  sépare  résolument  de 
la  doctrine  de  la  sensation  transformée.  «  Je  n'ai  jamais  dit 
et  je  ne  dirai  jamais,  s'écrie-t-il  dans  le  dernier  de  ces  ou- 
vrages (Vedute  fondamentali  suirarte  logica,  \i\Tell,c\\.  vi), 
que  nos  connaissances  ne  soient  que  des  sensations  trans- 
formées ;  mais  je  ne  dirai  jamais  non  plus  que  notre  intel- 
ligence ait  des  lois  indépendantes  de  notre  puissance  sen- 
sible (sensualità).  » 

Dans  cette  vive  réponse  de  Romagnosi  aux  critiques  de 
ceux  qui  l'accusaient  de  n'être  qu'un  disciple  de  Condillac, 
est  indiqué  le  sens  de  la  réforme  qu'il  introduisit  dans  le 
sensualisme  italien  et  la  direction  nouvelle  de  sa  doctrine. 
Appelée  par  lui-même  doctrine  des  puissances  concurrentes, 
ou  du  concours  des  puissances  (compoten%a) ,  elle  se  fonde 
d'abord  sur  le  rapport  du  moi  et  du  non-moi,  de  l'activité 
intérieure  et  des  forces  extérieures.  Romagnosi,  ainsi  que 
Bonnet,  voit  dans  l'exercice  le  plus  élémentaire  de  la  sensi- 
bilité une  réaction  qui  succède  à  l'action  des  choses  externes, 
et  il  est  si  loin  de  rapporter  tous  les  modes  de  l'âme  à  une 
simple  passivité,  que  toute  sensation,  accompagnée  de 
conscience  et  de  jugement,  suppose  à  ses  yeux,  outre  la 
réaction  des  sens,  deux  autres  actions  provenant  de  la  na- 
ture même  de  l'âme.  Dans  les  mots,  je  sens,  qui  sont  le 
premier  jugement  et  pour  ainsi  dire  le  premier  verbe  inté- 
rieur que  nous  prononçons,  se  trouve  déjà  le  discernement 
d'une  sensation  et  l'appropriation  de  cette  sensation  au  moi 
sentant.  Ce  discernement  et  cette  appropriation  sont  des 
phénomènes  différents  de  la  sensation  elle-même  ;  ce  sont 
deux  actions  qui  surcèdent  à  la  réaction  immédiate  du  su- 
jet sentant  en  présence  de  l'action  extérieure. 

Dans  la  connexion  de  ces  actes  et  dans  le  concours  et  la 
dépendance  des  puissances  qui  leur  correspondent,  consiste 
la  base  et  le  point  de  vue  propre  de  la  philosophie  de  Roma- 
gnosi. Reprochant  aux  sensuahsles  et  à  ceux  qu'il  appelle 
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iiilcllccliialisles  d'avoir  aitril)ii(^  à  deux  facullôs  séparéos  ot 
iiidt''(icii(laiiU's  Irs  [)rodints  dt,'  renleiidemciil  et  de  la  sensi- 
hililé,  il  s'attache  à  trouv  er  une  conciliation  entre  ces  deux 
partis  cxclusits,  et  il  se  propose  de  chercher  une  doctrine 
qui,  sans  méconnaître  les  fonctions  spéciales  des  sens  et  de 
l'intelligence,  ex])li(iue  leur  rapport  et  l'harmonie  néces- 
saire de  leurs  opérations.  Il  lui  semble  qu'une  telle  doctrine 
doit  avoir  pour  fondements  suprêmes  l'ordre  général  de  la 
nature,  l'accord  et  la  constance  de  ses  lois  auxquelles  le 
monde  intérieur  et  le  monde  extérieur  sont  soumis;  il  lui 
I)araît  qu'elle  doit  avoir  pour  principe  immédiat  le  concours 
des  puissances  de  l'âme  et  des  forces  externes,  de  sorte  que 
le  résultat  de  nos  fonctions  intellectuelles,  de  nos  sensations 
et  des  actions  correspondantes  de  la  matière  soit  le  produit 
complexe,  harmonique  et  légitime  du  système  de  l'univers. 

Voilà  le  point  de  vue  plus  large  et  plus  élevé  que  Roma- 
gnosi  substitue  aux  idées  plus  étroites  de  Gioia  et  de  Con- 
dillac.  Une  chaîne  d'actions  et  de  réactions  concurrentes  et 
harmoniques,  une  série  réguhère  de  causes  et  d'effets  dé- 
pendants de  l'ordre  universel,  telle  est  la  conception  la  plus 
générale  qu'il  se  forme  de  la  vie  intellectuelle.  Voyons 
maintenant  de  quelle  manière  il  se  représente  ce  dynamisme 
intérieur,  de  quels  éléments  il  le  compose,  comment  il  dis- 
tingue l'intehigence  des  sens,  quelles  fonctions  il  lui  attribue, 
comment  il  prétend  s'élever  par  sa  doctrine  au-dessus  des 
intellectualistesetdessensualistes,  et  concilier  leurs  opinions. 

L'intelligence  a  suivant  lui  deux  objets  :  Vêtre  et  V activité 
des  choses  (Vessere  e  il  (are  délie  cose)  ;  ce  que  les  choses 
sont  et  ce  qu'elles  produisent,  voilà  ce  que  nous  cherchons 
à  savoir,  ce  qu'il  y  a  d'intelligible,  de  concevable  {ideahile) 
dans  ce  double  aspect  de  runivers,  voilà  tout  ce  que  nous 
entendons.  L'être  et  la  causaUté  dominent  et  limitent  l'intel- 
ligence comme  le  double  principe  de  l'identité  et  de  la  cause 
gouverne  toute  la  logique. 

Tel  est  l'objet  de  l'intelligence;  en  quoi  consiste  son  acte 
essentiel?  On  peut  le  définir  la  perception  de  ce  qu'il  y  a  de 
concevable  dans  l'être  et  dans  l'activité  des  choses.  Cette 
perception  suppose  avant  tout  deux  choses  :  1°  une  sensa- 
tion; 2ole  discernement  des  qualités  qui  la  distinguent.  C'est 
dans  l'analyse  de  ce  discernement  que  se  manifestent  les 
fonctions  spéciales  de  la  faculté  d'entendre  et  qu'on  décou- 
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vre  ses  rapi.orts  avec  les  sens,  sou  rang  et  sa  valeur  dans 
•écouome  des  puissances  de  l'àme.  Or  les  quaUles  qui  se 
remarauent  dans  les  sensations  sont  de  deujc  sortes;  les  unes, 
0  '0   pe  .rappelerî)o«>iv.s  ou  sensuelles,  se  rappor  ent  au. 
sens  extérieurs  et  a  ce  qu'il  y  a  de  parlicuher  dans  les  phé- 
nomènes sensibles;  les  autres,  qu'on  peut  appeler  ration- 
el  es!  son    proprement  des  qualifications  générales  que 
nn  sv  aiouto is     des  points  de  vue   communs  sous  les- 
qu  Is^o  s  les    nvisageons.  Les  premières  sont  des  cin- 
nrei  te"  le-ualure),  produites  dans  la  sensation   par  le 
côuëou  s  des   eus  exlé^-ieurs  et  des  objets,  les  autres  des 
em me  n  es  marquées  également  sur  la  sensation  avec  la 
"o'^^^on  d'un\ens  iiUérieur  qui  est  le  f-d  de  "OU.  na- 
ture pensante,  fonction  intime  qui  se  mêle  a  celles  des  sens 
DroDPement  d  ts,  et  s'emparant  de  leurs  produits,  y  imprime 
slton™  comme  sur  une  matière  naturellement  disposée  a 
a  recevoir  (T  Ce  sens  intérieur,  qui  est  im  attribut  du  moi, 
retroiwe  d  n    les  objets  des  sensations  l'être  et  Vaclmte 
au- 1  trouve  eu  lui-même,  ou  plutùt  il  ramène  les  sensations 
ude^^ors  au^  mêmes  catégories  fondamentales  entre  les- 
ci  elle    son    renfermés  tous  les  phénomènes  du  dedans. 
L'exis  en^  de  ce  sens  qu'on  peut  appeler  %>««e  onrahon- 
Lt  eltlbmSè Vir  les^pialilations  que  -us  at.nbuo,.  a 
Dhisieurs  sensations  réunies  ou  séparées,  sur  les  lonctioiis 
n  vclXLues  qui  doivent  nécessairement  leur  correspmi- 
dre  sur  l'mToiupétence  des  sens  ordinaires  aies  percevoir. 
Car'tant  que  les  sensations  ne  som  pas  unies  ou  séparées 
sous  les  notions  suprêmes  de  l'être  et  de  la  cause,  ou  sous 
«r  lOlioP °qui  en  dépendent,  tant  que  nous  ne  percevons 
nase  rapports  de  qualité,  de  quantité  et  autres  semb  ables 
^u  exislenfentre  elles,  elles  peuvent  être  des  opérions 
mais  elles  ne  sont  pas  des  connaissances;  pour  qu  elles  le 
rvieiment  il  faut  que  le  moi  exerce,  suivant  ses  lois  natu- 
relles lert^nclionsd'imi/ical.o..  et  de  rf.ms,»»;  Il  faut  une 

"rtSritnTdeSc^ns  principales  dans 

la  forii  ahon  fe^  notions  et  dans  la  représentation  des  obje  s  ; 
pa^l'un   il  aperçoit  et  constitue  les  différences   par  1  autr 
il  forme  et  voit  suivant  un  autre  rapport  les  totalités  et  les 

(0  V.  Supremaetonomia  deW  ummosapere,  pM'le  seconda,  i  21. 
{i)  Ibidem,  parle  seconda,  g  27. 
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nnilrs  ronrpvablos;  il  esl  on  d'aiilrrs  Icrmcs  cliffûi-enlicl  ol 
inl.'mal  {((ifferenziale  e  hitegnilc).  Par  l'aiitai^'onismc  do  ces 
fondions  qui  procèdent  de  son  être  et  de  son  aetivilé,  le 
sens  loi^ique  domine  tous  les  rapports  possibles  qui  forment 
la  charnc  immense  des  choses  dans  la  double  sphère  de 
l'exislence  et  de  la  causalité. 

Romagnosi  est  si  convaincu  du  rôle  spécial  de  ce  sens 
qu'il  a  som  de  le  distinguer  de  l'attention,  de  la  conscience 
et  du  jugement  avec  lesquels  une  observation  superficielle 
pourrait^ le  confondre.  Il  soutient  que  pour  en  exercer  les 
fonctions  il  faut  un  certain  degré  de  force  intérieure,  que 
l'atlenlion  y  concourt,  mais  qu'elle  n'en  est  pas  le  principe, 
qu'elle  peut  exciter  l'iuluition  ou  concentrer  l'esprit  sur  une 
partie  donnée  d'un  ol)iet,  mais  que  sitôt  que  le  discernement 
a  lieu,  le  sens  logique  entre  alors  même  en  fonction  et  le 
verbe  intellectuei  (jugement  idéal,  liaison  des  idées)  est  son 

œuvre. 

Il  n'est  pas  non  plus  la  conscience  ni  la  faculté  de  juger; 
car  la  conscience  suppose  les  opérations  de  notre  esprit  et 
ne  les  fait  pas;  elle  leur  est  postérieure  et  en  est  témoin.  Or 
il  ne  s'agit  pas  ici  du  sentiment  qui  nous  révèle  l'acte  intel- 
lectuel, mais  de  l'acte  intellectuel  lui- môme.  «  Et  quant  au 
(c  jugement,  chacun  sait  que  cette  opération  suppose  la  fa- 
ce culte  et  l'opération  antérieure  de  discerner  et  de  sentir  les 
((  ressemblances  et  les  différences,  et,  par  conséquent,  la 
(c  faculté  de  déterminer  et  de  rapprocher  les  idées,  ce  qm 
«  est  précisément  le  rôle  du  sens  logique.  »  La  faculté  mys- 
térieuse à  laquelle  appartient  ce  sens  fournit  au  jugement  les 
notions  et  règles  d'après  lesquelles  il  doit  prononcer.  Les 
idées  de  nombre,  d'étendue,  de  temps,  et  en  général  les 
conceptions  sont  ses  produits  ;  sa  portée  et  son  importance 
se  manifestent  dans  les  synthèses  les  plus  élevées.  C'est  à 
elle  qu'il  appartient  d'unir  la  variété  à  l'unité,  le  composé 
au  simple,  le  particulier  au  général.  Elle  est  Valpha  et  Vo- 
méga  de  l'esprit.  Elle  est  la  source  des  prédicamens  ;  elle 
forme  les  idées  ;  elle  dirige  l'expérience  ;  elle  fournit  la  per- 
ception de  ce  qu'il  y  a  de  concevable  dans  l'être  et  l'activité 
des  choses,  perception  qui  est  proprement  l'acte  essentiel 
de  l'entendement  (Che  cosa  è  la  mente  sana,  2«  partie).  _ 

Nous  ne  suivrons  pas  Romagnosi  dans  la  détermination 
de  quelques  points  accessoires  de  cette  théorie;  nous  ne 
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chercherons  pas  quelle  part  il  faut  attribuer,  suivant  lui, 
aux  tendances  de  l'instinct  et  aux  modes  affectifs  de  la  sen- 
sibilité dans  la  formation  et  l'exercice  d'une  fonction  dont 
nous  avons  déjà  vu  les  éléments  essentiels.  Nous  ne  repro- 
duirons pas  non  plus  ses  réflexions  sur  le  concours  de  la 
volonté  dans  l'exercice  et  le  développement  de  l'intelligence; 
qu'il  nous  soit  permis  seulement  de  caractériser  en  deux 
mots  cette  doctrine  du  sens  loijique,  et  d'indiquer  le  chemin 
qu'elle  a  fait  faire  à  la  philosophie  italienne  vers  l'idéa- 
lisme. 

Il  nous  semble,  en  effet,  évident  que  la  doctrine  du  sens 
logique  est  le  germe  d'une  théorie  spéciale  de  l'entendement. 
Ce  sens  élevé,  supérieur  à  la  conscience,  antérieur  aux 
aftirmations  et  aux  négations  du  jugement,  est  de  l'aveu 
môme  du  philosophe  italien,  la  faculté  d'entendre  avec  la 
conception  de  ses  catégories  et  de  ses  rapports  logiques. 
C'est  donc  l'entendement  avec  la  conscience  obscure  de 
lui-même  et  de  sa  supériorité  ;  c'est  l'entendement  élevé 
dans  la  doctrine  de  la  sensation  transformée,  se  prenant 
pour  un  sens,  s'appelant  de  ce  nom,  mais  distinguant  ses 
fonctions  et  ses  produits  des  opérations  des  sens  proprement 
dits  et  de  leurs  effets  immédiats.  De  môme  cet  aspect  con- 
cevable (ideabile)  des  choses,  objet  de  la  perception  intellec- 
tuelle, n'est  déjà  plus  le  sensible,  mais  l'intelligible  ;  la  vé- 
rité n'est  déjà  plus  dans  la  sensation,  elle  est  dans  l'idée  et 
dans  les  rapports  logiques,  quoique  l'idée  et  les  rapports 
logiques  soient  regardés  comme  le  résultat  des  actions  con- 
currentes du  moi  et  du  non-moi,  et  l'ordre  idéal  soumis  à 
la  suprématie  des  causes  et  des  forces  naturelles. 

Nous  touchons  ici  au  caractère  métaphysique  du  système 
de  Romagnosi  et  au  rapport  de  son  ontologie  avec  sa  psycho- 
logie. Sur  la  question  du  principe  de  l'être  Romagnosi  est 
naturaliste,  sur  le  principe  de  la  connaissance  il  professe 
V idéalisme  subjectif.  Nous  n'ignorons  pas  ce  qu'il  peut  y  avoir 
d'apparente  contradiction  à  rapporter  les  idées  d'un  môme 
philosophe  à  deux  doctrines  qui  semblent  d'abord  contraires; 
car  d'un  côté  l'idée,  considérée  comme  simple  phénomène 
intérieur  et  comme  un  mode  subjectif  de  notre  être,  semble 
exclure  toute  croyance  rationnelle  à  l'existence  objective  de 
la  nature,  et  d'autre  part  cette  existence  une  fois  accordée 
et  associée  par  un  rapport  causal  avec  le  moi  senibje  devoir 
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assurer  à  rentendemonl  el  aux  idées  uini  valeur  objeflive. 
Mais  ce  qui  produil  rinceiliUule  de  la  philosophie  de  I{o- 
niaguosi  sur  la  question  fondamentale  du  rapport  de  l'être 
ol  de  la  ronuaissance,  et  ce  qui  empêche  rhislorieu  impar- 
tial de  trouver  un  accord  possible  entre  le  principe  de  sa 
métaphysique  el  Ja  hase  de  sa  psycholoi^ie,  c'est  l'absence 
d'un  rapport  fourni  cl  |;;aranti  par  l'expérience  entre  le  moi 
et  le  non-moi.  Au  lieu  d'admettre  ce  rapi)orl  comme  un  fait 
et  de  raffiriner  directement  par  l'observation,  le  philosophe 
italien  le  pose  comme  une  hypothèse  et  prétend  le  démon- 
trer par  un  raisonnement  (1).  Cette  démonstration  fait 
tourner  le  système  dans  un  cercle  ;  car  d'un  côté  la  sensa- 
tion, l'idée,  le  jugement,  la  connaissance  entière,  les  prin- 
cipes du  raisonnement  sont  expliqués  par  le  concours  du 
moi  et  de  la  nature,  par  la  rencontre  et  le  résultat  de  leurs 
puissances  (compotenza),  et  d'un  antre  côté  c'est  le  raison- 
nement, ce  sont  les  principes  d'identité,  de  contradiction 
et  de  causalité  qui,  s'appuyant  sur  le  caractère  et  l'ordre 
des  sensations,  établissent  l'existence  du  monde  extérieur  et 
de  la  nature. 

Il  est  bien  vrai  que  Romagnosi  croit  ne  demander  sur  ce 
point  à  la  raison  qu'une  vérification  et  une  preuve  de  la 
croyance  instinctive  du  sens  commun  ;  mais  comme  cette 
croyance  repose  uniquement,  suivant  lui,  sur  des  apparences 
purement  intérieures,  toutes  les  démonstrations  qu'il  y  ap- 
porte ne  sauraient  dépasser  la  portée  des  représentations 
-subjectives.  Lui-même  répète  maintes  fois  que  l'univers  entier 
n'est  pour  nous  qu'un  phénomène  idéal  ;  que  Condillac  et 
Kanl  ont  raison;  que  nous  ne  sortons  jamais  de  nous- 
mêmes,  soit  que  nous  pensions  nous  élever  jusqu'au  ciel  ou 
descendre  dans  les  abîmes  les  plus  profonds.  Il  déplore 
l'erreur  de  ces  philosophes  qui,  par  leurs  doctrines  trans- 
cendantes, croient  aller  au  delà  des  phénomènes  et  atteindre 
par  l'idée  l'être,  la  substance  et  la  cause.  La  cause,  la  sub- 
stance, la  force,  sont  des  je  ne  sais  quoi,  issus  de  nos  fonc- 
tions intellectuelles ,  placés  sous  les  apparences  de  nos 
sensations  par  les  lois  de  notre  sens  logique. 

La  nature  elle-même  dont  nous  dépendons,  la  totaUté 
absolue  des  choses  dont  nous  faisons  partie,  nous  est  inconnue 

(1)  Voir  toute  la  première  partie  du  dircours  intituM  ;  Che  cosa  è  la  mente 
$ana. 
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et  incompréhensible  dans  son  être.  Nous  croyons  à  la  con- 
stance de  ses  lois,  mais  nous  ne  savons  même  pas  combien 
durera  l'ordre  de  choses  auquel   nous   appartenons. 

Il  est  donc  inutile  de  chercher  une  place  pour  l'absolu 
dans  cette  doctrine.  Il  n'est  ni  dans  le  principe  de  la  connais- 
sance, ni  dans  le  principe  de  l'être,  puisque  la  connaissance 
est  le  produit  phénoménal  de  la  monade  individuelle  et  soli- 
taire du  moi,  et  que  l'être  substantiel  est  un  je  ne  sais  quoi 
sans  nom  et  sans  un  ordre  intelHgible  propre  et  immuable. 

Mais  laissons  de  côté  les  lacunes  du  système,  le  manque 
de  liaison  entre  les  parties,  et  tout  ce  qui  peut  exercer  le 
jugement  d'une  saine  critique,  [«our  nous  borner  à  en  résu- 
mer les  traits  principaux  et  en  indiquer  les  applications  les 
plus  importantes.  Ce  système  flotte  entre  l'idéahsme  sul)- 
jectif  et  le  naturalisme  ;  l'unité  de  la  science  y  est  ramenée 
au  rapport  du  moi  et  du  monde,  sa  certitude,  à  celle  des 
sens  et  à  l'accord  de  la  raison  avec  leurs  dépositions  ;  son 
étendue  y  est  limitée  aux  faits  et  à  leurs  rapports.  Le  réel  y 
est  la  source  de  l'idéal  ;  l'idéal  n'y  est  même  admis  que 
comme  un  aspect  limité  du  réel  ;  et  ce  réel,  c'est  le  phéno- 
mène, le  relatif,  l'apparence  du  dedans  et  du  dehors,  du 
moi  et  du  non-moi  ;  c'est  la  collection  des  choses  qu'on  ap- 
pelle la  Nature,  et  qui  se  rattache  d'une  manière  obscure  à 
la  totalité  absolue,  à  un  terme  dernier  et  incompréhensible. 
Aussi  n'est-il  pas  étonnant  que  dans  cette  doctrine  l'ordre 
moral  soit  déduit  de  l'ordre  physique,  que  le  devoir  et  le 
droit  y  soient  soumis  à  l'empire  de  la  nature,  et  qu'ils  ne 
soient  soustraits  à  sa  nécessité  que  pour  rentrer,  suivant  les 
exigences  d'un  art  entièrement  humain,  dans  la  dépendance 
d'une  nécessité  idéale,  sans  doute,  mais  hypothétique  et 
relative. 

Voici,  en  effet,  la  chaîne  des  idées  de  Romagnosi  sur  les 
principes  de  la  morale  et  du  droit.  L'homme  est  porté  à  sa 
conservation  et  à  son  perfectionnement  ;  il  aime  et  veut  son 
être  et  son  bien-être.  Mais  son  être  et  son  bien-être  dépen- 
dent de  la  nature,  de  ses  forces  et  de  ses  lois.  C'est  elle  qui 
les  pose  comme  fins  de  l'activité  humaine,  et  qui  en  dirige 
la  réalisation  par  les  circonstances  où  elle  le  place  et  la  ma- 
nière dont  elle  constitue  son  être  et  ses  facultés.  La  néces- 
sité morale,  ou  l'obligation,  n'est  donc  autre  chose  que  le 
rapport  qui  unit  nos  actions  à  leur  fin  naturelle  ;  les  lois 
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morales  ci  l'ordrp  moral  loul  entier  ne  sont  (jne  les  lois  cl 
l'ordre  de  la  nature,  en  tant  (|n'ils  se  raltaclient  à  notre 
coiiduile  et  à  la  poursuite  de  notre  bonheur  ;  que  sera  donc 
aussi  le  système  des  droits  et  des  devoirs,  sinon  l'ensemble 
des  actions  libres,  que  les  rapports  réels  de  riioiume  et  de 
la  nature  rendent  indispensables  et  efficaces  pour  le  doubler 
l)ut  do  sa  conservation  et  de  son  perfectiomiemcnt? 

On  le  voit  déjà,  la  morale  qu'on  peut  composer  avec  ces 
principes  est  la  morale  du  bonheur  et  non  celle  du  devoir  ;  ^ 
c'est  la  morale  fondée  sur  les  inclinations,  les  instincts  et 
les  impulsions  de  la  nature,  et  non  celle  qui  prend  son  point 
de  départ  dans  l'idée  rationnelle  du  l)ien  en  soi  et  dans 
l'obligation  qui  en  résulte  pour  notre  libre  volonté.  L'obli- 
gation morale  est  absolue  ou  elle  n'est  pas  ;  elle  est  toujours 
supérieure  aux  inclinations  et  aux  instincts,  et,  quelquefois, 
elle  leur  est  contraire  ;  tandis  que  la  nécessité  physique 
s'impose  à  la  raison  comme  moyen  indispensable  pour 
atteindre  une  fin  donnée.  C'est  ce  qui  fait  que  les  règles  de 
la  première  commandent  sans  condition  et  se  résolvent  dans 
des  jugements  qu'on  peut  appeler,  avec  Kant,  impératifs 
catégoriques,  tandis  que  celles  de  la  seconde  s'expriment 
par  des  jugements  qu'on  nomme  impératifs  hypothétiques, 
de  sorte  que  dans  le  premier  cas  la  volonté  n'est  pas  libre  de 
supprimer  l'objet  du  devoir,  tandis  que  dans  le  second  elle 
peut  abandonner  du  même  coup  l'objet  de  ses  inclinations 
et  les  moyens  qui  y  conduisent. 

Il  est  vrai  que  Romagnosi  distingue  dans  la  vie  de  l'huma- 
nité deux  états  différents,  dans  lesquels  dominent  successi- 
vement le  hasard  et  l'industrie  humaine.  Le  passage  de  l'un 
à  l'autre  révèle,  avec  le  commencement  de  la  science,  la 
naissance  de  la  civilisation.  L'homme,  soustrait  par  ses  idées 
et  sa  conduite  au  cours  fortuit  des  sensations  extérieures  et 
des  forces  de  la  nature,  commence  à  s'élever  au-dessus  des 
êtres  doués  comme  lui  de  sensibilité  ;  il  ne  se  contente  plus 
de  la  conservation  de  son  existence,  il  veut  son  perfectionne- 
ment, parce  qu'il  Vimagine,  et  le  comparant  aux  circon- 
stances et  à  la  condition  actuelle  de  sa  vie,  il  en  prépare  et 
en  tente  la  réalisation.  La  science,  imitant  l'humanité,  doit 
donc  distinguer  deux  parties  dans  l'ordre  moral  :  une  partie 
théorétique  et  une  partie  pratique  ;  l'une  consistant  dans 
les  vérités  de  raison,  l'autre  dans  les  vérités  de  fait  ;  la 
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première,  regardant  les  rapports  rationnels  des  actions  libres 
avec  la  fin  du  bien-tHreet  du  perfectionnement,  l'autre  ayant 
trait  aux  circonstances  intérieures  et  extérieures  où  la  volonté 
se  trouve  placée,  aux  causes  qui  la  rapprochent  ou  l'éloi- 
gnent  de  la  complète  application  de  l'ordre  théorétique. 

Cette  distinction  est  imporlaute,  car  elle  sépare  l'idée  du 
fait,  subordonne  l'activité  à  la  raison,  et  conduit  à  chercher 
entre  l'une  et  l'autre  Vharmonie  possible,  sorte  de  moyen 
terme  entre  les  deux  extrêmes  du  réel  et  de  Vidéal. 

Cette  distinction,  substituant  à  l'ordre  de  la  nature  celui 
de  la  raison,  élève  l'esprit  dans  une  sphère  supérieure,  crée, 
avec  l'idée  de  son  perfectionnement,  la  condition  première 
de  sa  perfectibilité,  et  communique  au  devoir  et  au  droit  le 
caractère  et  la  dignité  des  vérités  rationnelles.  De  là  une 
lumière  nouvelle  répandue  sur  la  morale  et  sur  la  science 
du  droit. 

Le  droit  n'est  plus  seulement  un  rapport  réel,  issu  «  de  la 
«  loi  d'une  ou  plusieurs  causes  naturelles,  mais  il  est  la 
«  faculté  de  faire  ou  d'obtenir  tout  ce  qui  est  conforme  à 
«  l'ordre  moral  de  la  raison,  en  tant  qu'elle  ne  peut  être 
«  contrariée  sans  injustice,  par  qui  que  ce  soit  »  (Diritto 
publico  universale,  part.  111,  cap.  i*"").  De  là,  la  subordina- 
tion du  droit  au  devoir,  car  si  la  première  condition  de  son 
existence  est  d'être  conforme  à  l'ordre  moral,  il  n'existe 
qu'autant  qu'il  est  hmité  et  garanti  par  les  obligations  rela- 
tives à  cet  ordre. 

De  là,  les  titres  du  droit  fournis  sans  doute  par  la  nature, 
mais  distingués  et  fixés  par  la  raison  qui  en  comprend  l'im- 
portance et  en  mesure  les  degrés  ;  de  là,  la  nécessité  et 
l'immutabilité  des  droits,  que  l'homme  ne  crée  pas  pour  son 
bon  plaisir,  mais  qui,  comme  les  rapports  géométriques, 
résultent  de  la  nature  des  choses  et  sont  des  vérités  de 
raison. 

De  là,  enfin,  la  nécessité  delà  Société  et  de  l'État  dont  la 
nature  provoque  elle-même  l'existence  par  l'action  des 
instincts  et  des  besoins  les  plus  profonds,  et  dans  lesquels  la 
raison  reconnaît  des  moyens  indispensables  pour  conduire 
l'homme  à  sa  destinée.  En  vain  une  école  qui  s'écarte  éga- 
lement de  la  nature  et  de  la  raison  a  voulu  expUquer  l'origine 
des  sociétés  par  des  conventions  ;  c'est  à  cette  double  auto- 
yité  qu'il  en  faut  demander  l'institution  et  la  légitimité. 
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Toi  osl  l'aspect  nouveau  sous  lequel  l'ordre  moral  nous 
npparaît  ;  cet  aspect  est  une  création  de  l'esprit  ;  c'est  la 
raison  prenant  la  place  de  la  sensation  ;  c'est  l'art  succédant 
à  la  natunî  dans  le  moud(;  moral  connue  dans  le  monde  phy- 
sique ;  c'est  la  nécessité  rationnelle,  substituée  à  la  nécessité 
matérielle,  réglant  la  liberté  et  le  progrès.  La  moralité,  le 
droit,  la  société,  l'état,  regardés  à  ce  point  de  vue,  sont  une 
réalisation  des  règles  de  la  raison  dans  la  poursuite  de  ses 
fins,  et  la  civilisation  entière  n'est  que  l'inlelligence  effec- 
tuant peu  à  peu  et  perfectionnant  les  conditions  nécessaires 
à  une  société  éclairée  et  heureuse. 

L'humanité  passe  avec  elle  de  la  sphère  grossière  des  sen- 
sations primitives  à  la  région  plus  élevée  des  produits  de 
l'imagination,  pour  monter  enfin  à  la  lumière  des  idées 
rationnelles,  et  quand  elle  y  est  arrivée,  elle  aperçoit 
clairement  sa  destinée  et  les  moyens  de  l'atteindre  ;  alors 
elle  peut  connaître  avec  vérité,-  démontrer  avec  certitude, 
agir  avec  eflicacité,  réaliser  le  progrès.  Voilà  les  quatre 
objets  que  Romagnosi  assigne  à  la  raison  dans  l'individu 
comme  dans  la  société,  dans  l'ordre  de  la  science  comme 
dans  celui  de  la  moralité,  et  par  lesquels  il  ramène  sous  la 
loi  d'un  même  art  logique  le  développement  réfléchi  des 
éléments  de  la  civilisation.  Parmi  les  forces  qui  concourent 
à  la  réahser,  la  nature  est  sans  doute  la  première  et  la  der- 
nière ;  c'est  elle  qui  la  prépare  et  la  provoque,  comme  elle 
la  maintient  et  la  sanctionne  ;  la  religion  l'initie  et  la  fortifie, 
l'agriculture  la  plante  pour  ainsi  dire  dans  le  sol  et  l'ali- 
mente, la  concurrence  l'étend  et  la  perfectionne,  mais  le 
gouvernement  la  favorise  et  la  protège,  l'opinion  publique 
la  consolide,  la  consacre  et  la  règle.  Or,  le  gouvernement  et 
l'opinion  sont  les  forces  directrices  de  l'âme  et  du  corps  de 
l'État.  De  leur  action  combinée  résulte  principalement  le 
bonheur  et  le  malheur  des  peuples,  et  le  degré  de  leur  per- 
fectionnement dans  le  chemin  immense  qu'ils  parcourent 
de  la  barbarie  à  la  corruption,  en  passant  par  la  sagesse  et 
la  vertu,  le  vice  et  l'ignorance.  C'est  donc  à  l'intelligence 
qu'il  appartient  de  pousser  les  éléments  de  la  civilisation 
vers  le  progrès  ;  c'est  à  elle  de  faire  en  sorte  que  le  travail, 
la  moralité,  la  sûreté  publique,  la  concurrence  et  l'échange 
répandent  et  répartissent  convenablement  la  vie  et  la  féli- 
cité dans  le  corps  social  ;  que  l'activité  des  parties  soit  la 
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plus  grande  possible,  et  qu'elle  se  concenlre  dans  les  or- 
ganes principaux  pour  se  reporter  dans  les  différents 
membres  et  les  rendre  plus  libres  et  plus  énergiques  (1). 

Arrêtons  ici  cette  revue  rapide  des  idées  de  Romagnosi 
sur  les  principes  qui  gouvernent  les  sciences  morales  et  po- 
litiques ;  le  sujet  que  nous  traitons  et  les  proportions  de  ce 
travail  ne  nous  permettent  pas  d'y  insister  davantage.  Ce 
que  nous  en  avons  dit  est,  croyons-nous,  suffisant  pour  dé- 
montrer que  le  rùle  pratique  de  la  raison  est,  dans  sa  doc- 
trine, parfaitement  d'accord  avec  son  rôle  spéculatif,  que 
son  caractère  et  sa  nature  demeurent  les  mêmes  dans  l'une 
et  l'autre  de  ses  fonctions.  Le  plus  haut  point  de  vue  sous 
lequel  on  puisse  envisager  la  moralité  et  la  vertu  des  indi- 
vidus et  des  peuples,  est  celui  d'un  art  qui  approprie  les 
moyens  à  la  fm,  et  prescrit  cette  appropriation  comme  né- 
cessaire. Le  caractère  de  nécessité  rationnelle  qui  apparaît 
dans  les  vérités  morales  est  donc  le  même  que  celui  qui  se 
montre  dans  les  préceptes  de  l'art  et  dans  les  règles  de  l'ha- 
bileté et  de  la  prudence.  Toutes  les  considérations,  tous  les 
développements  qu'y  apporte  Romagnosi  ne  parviennent  pas 
à  les  changer  dans  les  commandements  absolus  de  la  con- 
science. Et  comment  en  serait-il  autrement?  La  raison  de 
Romagnosi  est  un  sens  su-périeur,  mais  c'est  un  sens  ;  comme 
elle  ne  dépasse  pas  la  sphère  de  la  nature  dans  ses  fonctions 
spéculatives,  elle  ne  la  dépasse  pas  non  plus  dans  ses  fonc- 
tions pratiques  ;  l'idéal  de  la  vie  comme  la  règle  de  la 
science  sont  enfermés  par  leur  principe  dans  les  mômes  li- 
mites ;  l'expérience  et  le  bonheur  sont  la  source  et  le  but  du 
développement  de  l'humanité. 

Cette  doctrine  est  donc  bien  le  naturalisme  en  métaphy- 
sique et  une  sorte  d'idéalisme  empirique  en  psychologie. 
Son  mérite  est  de  dépasser  la  sensation,  d'étendre  pour 
ainsi  dire  les  limites  de  la  philosophie  régnante  en  étudiant 
mieux  la  sensibilité  et  en  donnant  de  l'expérience  une  idée 
plus  large  et  plus  vraie. 

Son  défaut  le  plus  saillant  est  de  ne  pas  aller  au-delà  et  de 

(1)  Pour  tout  ce  qui  regarde  les  idées  de  Romagnosi  sur  la  moralilé,  le 
droit  et  la  civilisation,  nous  avons  puisé  dans  son  Introduction  à  Vétude 
du  droit  public  unicersel,  dans  l'écrit  intitulé  :  De  la  nature  et  des 
causes  de  la  civilisatioi},  avec  un  exemple  de  sa  renaissance  en  Italie, 
et  dans  l'ouvrage  déjà  cité  :  Vues  fondamentales  sur  Vart  logique. 
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circonscrire  l'esprit  dans  les  i)()ines  du  fini,  (^cllc  doc- 
Irinc  cependant  n'est  déjà  plus  la  philoso[)liic  de  la  sensa- 
tion, mais  celle  de  l'expérience,  quoique  incomplète  encore 
et  bien  éloignée  de  son  idéal. 


CHAPITRE  II 


SOMiMAlRIi.  —  Pliilosophic  do  l'expérience. —  Galluppi.  —  Il  succède 
à  Genovesi  dans  le  midi,  à  Romagnosi  et  à  Gioia  dans  le  nord  de  la  Pé- 
ninsule. —  Discussion  sur  ce  point  de  l'iiisloirc  de  la  philosophie  ita- 
lienne. —  Galluppi  a  une  importance  nationale.  —  Ses  ouvrages.  —  Sa 
doctrine  sur  la  réalité  de  la  Connaissance.  —  Son  mérite  comme  psycho- 
logue et  comme  historien  de  la  philosophie.  —  La  philosophie  de 
Texpérience  s'agrandit  entre  ses  mains  et  approche  do  lidéalisme.  —  Il 
introduit  en  Italie  la  morale  du  devoir.  —  Rapports  des  recherches  de 
Galluppi  avec  les  doctrines  de  Kant. 


Romagnosi  vécut  assez  pour  connaître  les  principaux  ou- 
vrages de  l'écrivain  qui  devait  développer  et  mieux  rappro- 
cher de  son  but  la  philosophie  de  l'expérience.  ïl  se  chargea 
même  d'en  examiner  deux  en  des  articles  imprimés  entre  1827 
et  1 829  dans  un  recueil  favorablement  connu  sous  le  nom  de 
Biblioteca  italiana.  En  annonçant  au  public  les  Éléments  de 
philosophie  de  Galluppi  et  les  Lettres  sur  les  Vicissitudes  de  la 
philosophie  depuis  Descartes  jusqu  à  Kavd  du  même  auieur, 
le  vieux  jurisconsulte  italien  se  montrait  à  la  vérité  assez 
mécontent  de  l'accueil  qu'on  commençait  à  faire  dans  la 
Péninsule  aux  idées  et  au  langage  de  Kant,  qu'il  appelait 
étrange  et  barbare  ;  il  contestait  à  GaUuppi  ses  innovations 
dans  l'observation,  la  critique  et  l'expression  des  faits  rela- 
tifs à  la  connaissance;  il  maintenait  avec  fermeté  et  parfois 
avec  aigreur  ses  propres  formules,  mais  en  somme  et  malgré 
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ses  réserves,  il  marquait  son  estime  au  nouveau  philosophe 
et  apercevait  dans  ses  livres  une  ressemblance  de  traditions 
et  de  vues  générales  qui,  sous  certains  rapports,  le  rappro- 
chait de  lui  et  les  réunissait  dans  une  même  école. 

Quelques  informations  chronologiques  et  biographiques 
sur  Galluppi  nous  paraissent  ici  indispensables  pour  bien 
comprendre  le  rôle  qu'il  a  joué  dans  la  philosophie  italienne 
et  le  rapport  qui  existe  entre  lui  et  ses  devanciers. 

Né  à  ïropea,  dans  le  royaume  de  Naples,  le  2  avril  1770, 
un  an  après  la  mort  de  Genuvesi,  il  a  été  pendant  sa  pre- 
mière jeunesse  le  contemporain  de  Filangieri  et  de  Pagano; 
mais  ses  goùls,  plus  encore  que  les  circonstances  de  sa  vie,  le 
détournèrent  complètement  des  travaux  qui  procurèrent  à 
ces  deux  illustres  écrivains,  l'honneur  d'être  comptés  parmi 
les  continuateurs  de  Montesquieu  et  de  Vico  ;  de  sorte  que 
Galluppi  ne  tient  à  eux  que  par  le  lien  commun  de  l'école  de 
Genovesi  et  les  traditions  psychologiques  et  expérimentales 
qui  en  sont  issues. 

Cela  est  si  vrai  que  les  trente  ans  pendant  lesquels  Galhippi 
a  vécu  dans  le  dix-huitième  siècle,  ne  contiennent  aucun  fait 
qui  rattache  ses  études  aux  grands  événements  qui  en  ren- 
dirent la  fin  si  mémorable,  et  aux  révolutions  dont  ?saples 
fut  alors  le  théâtre.  Rien  n'annonce  dans  ses  ouvrages  la 
méditation  des  questions  sociales,  ni  la  préoccupation  des 
choses  politiques,  ni  une  étude  approfondie  de  l'histoire  et 
du  droit,  rs'é  avec  une  vocation  décidée  pour  l'observation 
des  faits  intérieurs  et  l'examen  des  questions  qui  s'y  rappor- 
tent, Galluppi  semble  n'avoir  connu  Iç  monde  extérieur  que 
pour  méditer  sur  les  rapports  métaphysiques  qui  l'unissent 
à  celui  de  la  conscience.  Ni  le  souci  d'une  nombreuse  fa- 
mille, ni  les  ennuis  d'un  emploi  trop  contraire  à  ses  goûts  (Ij 
ne  l'empêchèrent  de  se  livrer  avec  passion  et  persévérance 
à  l'étude  de  soi-même  et  de  la  philosophie.  Ce  n'est  pas 
cependant  qu'il  fût  pressé  de  manifester  cette  passion  au 
public  par  des  ouvrages  prématurés,  ou  de  l'exprimer  sous 
des  formes  encore  incertaines.  La  liste  chronologique  de  ses 
ouvrages  ne  contient  que  deux  écrits  presqu'insignifîants  (2), 
dont  la  pubhcation  remonte  à  la  longue  période  de  sa  vie  qui 

(1)  Il  était  pourvu  d'un  emploi  dans  l'adminislralion  des  finances. 

(2)  Un  mémoire  apologétique  à  l'occasion  d'une  dispute  de  théologie  en 
1795,  et  un  opuscule  sur  l'analyse  cl  la  synthèse,  1S07. 


—  33  — 

est  comprise  entre  1770  et  1819.  C'est  seulement  à  l'âge 
d'une  complète  maturité,  à  quarante-neuf  ans,  qu'il  fil  im- 
primeries deux  premiers  volumes  de  son  Essai  philosophique 
sur  la  critique  de  la  connaissance,  ou  Analyse  distincte  de  la 
pensée  humaine.  Le  plan  de  cet  ouvrage  était  considérable  ; 
il  devait  contenir  en  (pialre  livres  trcs-étendus  la  théorie  de 
la  connaissance  et  des  fac.dtés  de  l'esprit  humain,  l'examen 
des  idées  et  des  ju^cmenls  fondamentaux,  les  questions  de 
leur  origine,  du  critérium  et  de  la  source  de  la  vérité.  Il  an- 
nonçait donc  une  doctrine  complète  et  détaillée  sur  les  objets 
essentiels  de  la  psycliologie  et  de  la  métaphysique  telle  qu'on 
les  concevait  alors,  et  celte  doctrine  à  laquelle  l'auteur  devait 
rester  invariablement  fidèle,  allait  exercer  dans  le  nord 
comme  dans  le  midi  de  l'Italie  une  influence  notable  sur  les 
études  philosophiques.  Car  outre  qu'elle  remplaça  dans  un 
grand  nombre  d'écoles  les  Eléments  de  Gioia  et  de  Gevonesi 
par  d'autres  Eléments  écrits  dans  un  autre  esprit  et  avec 
d'autres  principes,  elle  attira  de  bonne  heure  l'attention  des 
philosophes  et  principalement  de  Rosmini  et  de  Gioberti. 
Le  premier  en  fit  l'objet  de  ses  méditations  avant  1830  et  la 
discuta  dans  son  Nouvel  Essai,  et  le  second  y  attacha  tant 
d'importance  que  tandis  qu'en  1825  il  citait  à  peine  Roma- 
gnosi  dans  sa  thèse  d'aggrégation  ,  de  1830  à  1833  il  pre- 
nait les  livres  de  Galluppi  pour  texte  des  conférences  qu'il 
tenait  dans  une  société  philosofibique  placée  sous  sa  direc- 
tion. {NoivRicordi  Biografici  e  Cartegcjiodi  Vincen%o  Gioberti 
raccolti  per  cura  di  Giuseppe  Massari,  volume  F*",  chap.  ix, 
et  plus  loin  notre  biographie  de  Gioberti.) 

Mais  les  rapports  de  Gioia,  de  Romagnosi  et  de  Galluppi 
ont  tant  d'importance  dans  une  revue  du  développement  de 
la  philosophie  italienne  au  dix-neuvième  siècle,  que  nous 
demandons  la  permission  de  nous  y  arrêter  pour  quelques 
instants. 

Nous  avons  déjà  dit  que  Gioia  et  Romagnosi,  quoique 
contemporains,  ont  exercé  sur  les  études  philosophiques  de 
ritahe  une  influence  qu'on  peut  regarder  dans  une  certaine 
mesure  comme  successive,  principalement  à  cause  de  la  dif- 
férence de  temps  qui  sépare  ceux  de  leurs  ouvrages  qui  ap- 
partiennent en  propre  à  la  philosophie.  Établissons-le  plus 
complètement  avant  de  passer  à  l'exposition  de  la  doctrine 
de  Galluppi  et  pour  mieux  en  fixer  la  place  dans  l'histoire. 
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On  remarquera  d'abord  que  Romagnosi  n'a  rien  publié 
sur  les  questions  philosophiques  les  plus  abstraites  de  la 
science  que  vers  la  fin  de  sa  vie.  Kn  effet,  les  écrits  intitulés 
la  Mente  sana,  Economia  suprema  delV  timano  sapere  et  Vedute 
fondamentali  sulV  arte  logica  portent  les  dates  de  1827, 
1828,  1832,  tandis  que  Gioia  avait  publié  ses  principaux 
ouvrages  philosophiques  avant  1820  (1).  Il  nous  suffira  de 
citer  en  preuve  de  ce  que  nous  avançons  le  livre  sur  le 
Mérite  et  les  Récompenses  qui  est  de  1818  et  les  Eléments  de 
philosophie  qui  furent  publiés  à  Milan  la  même  année. 
Nous  pouvons  même  affirmer  que  sa  doctrine  était  déjà 
exposée  dans  un  livre  imprimé  en  1803,  car  la  Logica 
statistica,  qui  est  de  cette  époque,  en  contient  les  princi- 
paux traits. 

Le  développement  de  la  pensée  philosophique  de  Roma- 
gnosi a  donc  succédé,  dans  une  certaine  mesure,  au  dévelop- 
pement de  la  doctrine  de  Gioia  ;  il  y  a  entre  eux  un  rapport 
de  doctrines  et  d'influences  qui  partant  de  la  même  source 
intellectuelle  et  presque  de  la  même  époque,  se  séparent 
cependant  dans  la  durée  comme  dans  la  science,  après  avoir 
été  longtemps  parallèles  et  simultanées.  Car  la  dernière  pu- 
blication de  Gioia  est  de  1826  et  sa  mort  de  1829,  tandis  que 
Romagnosi  publie  ses  principaux  ouvrages  philosophiques 
de  1827  à  1832,  et  meurt  en  1835. 

Ces  faits  ne  regardent  que  le  nord  et  le  centre  de  l'Italie. 
Pendant  le  même  temps  se  produisait  à  Naples  l'enseigne- 
ment philosophique  deGalluppi,  précédé  par  des  publications 
importantes,  dont  la  première  est  de  1819.  Aussi  cherche- 
rait-on vainement  une  influence  de  Gioia  et  de  Romagnosi 
sur  Galluppi  ;  non-seulement  le  synchronisme  de  leurs  ou- 
vrages philosophiques  est  complet  jusqu'en  1826,  année  de 
la  dernière  publication  de  Gioia,  mais  de  1827  à  1832  sont 
imprimés  presqu'en  même  temps,  dans  le  nord  et  dans  le 
midi  de  l'ilahe,  les  ouvrages  les  plus  importants  de  Galluppi 
et  de  Romagnosi.  En  oulre,  ces  deux  philosophes  paraissent 
avoir  été  complètement  inconnus  l'un  à  l'autre  jusqu'en  1827; 
enfin  il  faut  ajouter  qu'après  comme  avant  celte  époque,  ils 

(1)  Voir  le  Catalogue  des  ouvrages  de  Gioia  inséré  dans  la  revue  intitulée  : 
Biblioteca  italiana,  livraison  du  mois  de  décembre  1828.  —  Ce  catalogue 
a  été  reproduit  dans  l'édition  de  la  Phylosophie  de  la  Statistique,  faite  à 
Mandrisio  en  1839. 


-  3^  - 

ne  sont  pour  rien  dans  l'organisation  et  le  développement 
réciproque  do  leur  pensée.  Il  est  facile  de  s'en  assurer  par 
leurs  écrits  ;  les  preuves  abondent.  En  effet,  il  est  vrai  que 
les  livres  dans  lesquels  Uoniagnosi  expose  et  coordonne  ses 
idées  sur  les  principales  questions  de  la  psychologie  et  de  la 
logique,  et  qu'il  a  rassemblées  sous  le  nom  colicclif  de  Doc- 
trine de  la  raison  (Dottrina  délia  ragione),  sont  postérieurs 
d'environ  dix  ans  à  la  publication  des  deux  premiers  volumes 
de  l'Essai  de  Galluppi  sur  la  critique  de  la  Connaissance; 
mais  il  ne  faut  pas  oublier  que  ces  écrits  ne  font  que  résumer 
ses  travaux  antérieurs  et  leur  imprimer,  pour  ainsi  dire,  le 
sceau  de  l'unité.  Us  en  dégagent  et  précisent  la  formule  gé- 
nérale, mais  ne  contiennent  pas  pour  la  première  fois  sa  doc- 
trine. 

En  effet,  la  Genèse  du  droit  pénal,  le  plus  célèbre  de 
ses  ouvrages  do  jurisprudence,  publié  pour  la  première  fois 
en  1791 ,  fondait  le  droit  de  punir  sur  la  nécessité  de  la  dé' 
fense  et  de  la  conservation  sociale  opposée  à  l'impulsion  cri- 
minelle, et  rapportait  les  principes  de  l'ordre  moral  et  juri- 
dique aux  instincts  humains  et  aux  forces  de  la  nature.  Son 
principe  métaphysique  duconcours  des  puissances  de  lanature 
et  de  l esprit,  y  était  donc  en  germe  et  s'y  manifestait  déjà 
dans  les  matières  relatives  aux  mœurs  et  au  droit.  Mais  nous 
n'en  somm.es  plus  réduits  à  ces  interprétations  conjecturales 
dès  l'année  'I8O0,  dans  laquelle  fut  publié  l'ouvrage  intitulé: 
Introduction  à  V  étude  du  droit  public  universel  (Introduzione 
allô  studio  del  diritto  fublico  universale).  Quoi(iue  ce  livre 
soit  encore  un  ouvrage  spécial,  il  s'élève  cependant  d'une 
manière  sommaire  (ll*^  partie,  chap.  m,  art.  3),  aux  re- 
cherches métaphysiques  et  contient  déjà  les  idées  et  jus- 
qu'aux expressions  qui  formeront  plus  tard  le  caractère  dis- 
tinctif  des  écrits  recueillis  sous  le  titre  commun  de  Doctrine 
de  la  raison. 

Ainsi  il  est  établi  que  Romagnosi  ne  doit  rien  à  Galluppi 
pour  le  développement  et  l'organisation  de  ses  idées,  et  que 
c'est  bien  à  l'originalité  de  son  esprit,  jointe  à  l'action  de 
Charles  Bonnet  (1)  sur  lui ,  qu'il  faut  attribuer  l'influence 
philosophique  qu'il  exerça  de  1803  à  1822  aux  universités 
de  Parme  etdePavie,  et  aux  écoles  supérieures  de  Milan  sur 

(l)Voir  le  travail  de  M.  Ferrari  déjà  cité  pour  ce  qui  concerne  lesrapportg 
de  Romagnosi  et  de  Bonnet. 


la  jeunesse  nombreuse  et  enthousiaste  qui  l'écouta  et  ap-    j 
plaudit  pendant  près  de  vingt  ans. 

D'un  autre  côté,  nous  ferons  observer  pour  ce  qui  regarde 
Galluppi,  que  son  nom  demeura  complètement  inconnu  jus-  ■ 
qu'en  1819,  époque  à  laquelle  parurent  les  deux  premiers  j 
volumes  de  son  Essai,  que  cette  publication  ne  fut  achevée  j 
qu'en  183^2,  et  qu'en  juillet  1825  un  rédacteur  de  la  Bi-  ' 
hlioteca  italiana  (voir  le  tome  XXXIX  de  ce  recueil,  pubhé  a  i 
Milan),  examinant  les  deux  volumes  susmentionnés,  se  mon-  ! 
trait  dépourvu  de  toute  information  sur  la  suite  de  cette  j 

publication.  | 

Ce  défaut  d'informations  réciproques,  assez  fréquent  alors  ; 

et  depuis  entre  le  nord  et  le  midi  de  la  Péninsule,  joint  à  la  i 

lenteur  de  la  publication,  fut  cause  probablement  que  les  , 

Eléments  de  Galluppi,  dont  le  premier  volume  parut  en  1820, 

ne  fussent  l'objet  d'un  article  de  Romagnosi  dans  la  même  \ 

Revue  qu'en  juillet  1827.  .         ' 

Au  reste  les  barrières  qui  séparaient  alors  les  provinces  : 

méridionales  du  centre  et  du  nord  delà  Péninsule  étaient  si  ; 

bien  gardées,  et  il  y  avait  si  peu  de  relations  intellectuelles  ^ 

entreces  parties  d'un  même  pays,  qu'il  était  plus  aisé  et  plus  ; 

sûr  pour  un  Napohtain  d'entretenir,  à  travers  la  mer,  un  com-  ! 

merce  scientifique  avec  les  savants  des  autres  nations  qu'avec  i 

ceux  de  l'Itahe.  Galluppi  ne  manquait  certainement  pas  d'à-  | 

mour  pour  elle  :  le  chaleureux  appel  qu'il  fait  à  l'initiative  des  ; 

Italiens  à  la  fin  du  sixième  chapitre  du  premier  livre  de  | 

l'Essai,  pour  les  engager  à  imiter  l'exemple  de  leurs  ancê-  : 

très,  et  à  marquer  par  de  nouvelles  découvertes  leur  trace  : 

dans  le  vaste  champ  de  la  philosophie  moderne,  montre  de  ! 

quels  sentiments  il  était  animé.  Cependant  nous  ne  saurions  , 

comprendre  le  silence  qu'il  garde  dans  ses  ouvrages  sur  , 

des  hommes  aussi  considérables  que  Gioia  et  Romagnosi,  : 

si  nous  ne  trouvions  pas  une  expUcation  trop  certaine  de  | 

ce  fait  dans  les  circonstances  que  nous  indiquions  tout  a  | 

l'heure.  La  séparation  profonde  qui  existait  alors  entre  le  : 

midi  et  le  nord  de  la  Péninsule  peut  seule  expliquer  com-  i 

ment  Galluppi,  qui  cite  et  examine  particulièrement  les  doc-  ; 

trines  des  écrivains  étrangers  les  moins  importants,  ne  con- .; 

sacre  pas  un  paragraphe  de  ses  nombreux  écrits  à  Gioia  et  | 

à  Romagnosi.  Genovesi,  Filangieri,  Soave  et  Tambunm  sont , 

les  seuls  Italiens  contemporains  auxquels  il  fait  cet  bon-  j 
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neiir(l).  Et  on  le  comprend  fort  bien.  Genovesi  et  Filangieri 
sont  Napolitains  ;  leurs  noms,  leurs  livres  et  leurs  opinions 
ne  pouvaient  pas  lui  Hve  inconnus.  Soave  s'étant  sauvé  de 
Milan  à  la  suite  de  l'invasion  française  avait  cherché  un  re- 
fuge dans  le  royaume  de  Naples,  auprès  d'une  famille  aristo- 
cratique qui  utilisait  ses  talents  pédagogiques,  et  Taniburini, 
célèbre  par  ses  disputes  théologiques  avec  les  représentants 
d'une  orthodoxie  asservie  à  la  puissance  temporelle  du 
saint-siégc,  était  parvenu  à  faire  retentir  son  nom  jusqu'aux 
extrémités  de  l'Italie,  d'abord  à  cause  de  ses  idées  libérales, 
et  ensuite  parce  qu'il  appartenait  à  la  classe  la  plus  unie  et 
la  plus  influente  de  la  Péninsule. 

On  le  voit,  nous  ne  prétendons  pas  présenter  le  dévelop- 
pement de  la  philosophie  italienne  sous  des  formes  plus  ré- 
gulières que  celles  qui  lui  appartiennent  effectivement.  Gioia 
et  Romagnosi  n'ont  pas  exercé  d'influence  sur  Galluppi,  et 
cependant  leurs  doctrines  précèdent  et  préparent  son  action 
dans  le  nord  de  la  Péninsule  où  il  doit  remplacer  le  sen- 
suahsme  par  mie  psychologie  plus  large  et  plus  vraie. 

lly  a  à  cet  ordre  historique  plusieurs  raisons  que  nous  de- 
vons indiquer.  La  première  de  toutes ,  c'est  l'analogie  des  pha- 
ses par  lesquelles  la  philosophie  a  passé  dans  le  midi  et  dans 
le  nord  de  la  Péninsule.  Le  sensualisme  introduit  à  Naples, 
ainsi  que  nous  l'avons  dit,  par  Genovesi,  s'est  développé 
dans  son  école  et  s'est  maintenu  dans  l'Italie  méridionale 
jusqu'au  commencement  du  dix-neuvième  siècle,  de  sorte 
que  quand  Soave  s'y  rendit,  il  y  régnait  déjà;  et  en  effet  on 
ne  saurait  attribuer  à  d'autre  philosophie  qu'à  celle  des 
sens  les  idées  métaphysiques  de  Mario  Pagano  et  même 
celles  de  Filangieri,  malgré  l'alhage  du  spiritualisme  instinc- 
tif qui  s'y  mêle,  à  l'exemple  de  Montesquieu  dont  il  suit  en 
partie  les  traces. 

Le  midi  de  l'Italie  se  trouvait  donc,  pendant  la  jeunesse  de 
Galluppi,  environné  par  la  même  atmosphère  philosophique 
que  les  provinces  du  nord.  11  est  par  conséquent  naturel 
que  Galluppi  se  soit  posé  les  mêmes  problèmes  que  Roma- 

(1)  Galluppi  examine  différentes  opinions  de  Genovesi  dans  YEssai  philo- 
sophique sur  la  critique  de  la  connaissance,  dans  la  Philosophie  de  la 
Volonté  et  dans  les  Eléments;  il  parle  de  Tamburini  dans  la  partie  morale 
des  Éléments,  de  Soave  dans  la  partie  psychologique  du  même  ouvrage; 
de  Filangieri  dans  le  chapitre  ix  du  dernier  livre  de  YEssai. 
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V 

gnosi  relativement  à  la  connaissance  puisqu'il  était  dans  les  i 
mêmes  conditions.  , 

11  reste  à  se  demander  comment  l'influence  de  Galluppi  a  î 
fait  concurrence  à  l'influence  de  Romagnosi  et  de  Gioia  et  ! 
a  fini  par  en  triompher  dans  le  nord  de  l'Italie.  j 

Ici  encorela  réponse  donnée  par  les  faits  n'est  pas  douteuse.  | 
Elle  est  fondée  à  la  fois  sur  ia  biographie  et  la  science.  Car  si  ■ 
Galluppi  a  été  inconnu  ou  presque  inconnu  à  l'Italie  du  nord  i 
jusqu'en  1827,  ses  doctrines  y  ont  été  annoncées  à  cette  1 
époque  par  Romagnosi  lui-même.  En  outre,  la  renommée  et  \ 
l'influence  de  Romagnosi,  retiré  depuis  longtemps  de  l'ensei-  | 
gnement,  vieilli  et  près  de  terminer  sa  longue  existence,  < 
baissaient  au  moment  même  où  celles  de  Galluppi  montaient  ' 
et  s'étendaient.  Car  le  philosophe  napolitain  ne  devint  célè-  - 
bre  qu'après  la  publication  complète  des  Eléments  et  celle  i 
des  Lettres  sur  les  vicissitudes  de  la  philosophie,  c'est-à-  \ 
dire  après  1827.  i 

Entin  la  raison  la  plus  importante  de  toutes,  c'est  que  la  ^ 
doctrine  du  philosophe  napolitain  allait  plus  loin  que  celle  ' 
du  dernier  représentant  de  la  philosophie  de  l'expérience  ; 
dans  le  nord  de  la  Péninsule,  et  qu'elle  répondait  mieux  aux  ' 
questions  que  lui-même  avait  soulevées  et  aux  besoins  de 
l'esprit  philosophique  en  progrès.  \ 

Il  y  a  donc  réellement  une  certaine  succession  entre  eux  \ 
si  on  les  considère  dans  l'unité  de  la  vie  nationale  et  dans  ' 
l'histoire  générale  de  la  philosophie  italienne.  Pour  ce  qui  I 
regarde  particulièrement  Galluppi,  on  comprendra  facile-  ; 
ment  qu'il  se  soit  trouvé  prêt  à  aller  plus  loin  que  Roma-  . 
gnosi  dans  la  solution  des  problèmes  philosophiques  et  à  lui  : 
succéder  avec  avantage  dans  la  direction  de  la  pensée,  si 
l'on  considère  qu'il  avait,  pendant  de  longues  années,  puisé  ; 
aux  sources  multiples  de  la  philosophie  moderne,  et  qu'un  i 
de  ses  principaux  mérites  est  d'allier  sans  cesse  l'histoire  de  i 
la  philosophie  à  la  discussion  et  à  la  coordination  des  pro-  ! 
blêmes  de  cette  science.  i 

Les  ouvrages  qui  contribuèrent  le  plus  à  établir  la  repu-  : 
tation  et  l'influence  de  Galluppi  sont  ses  Eléments  et  ses  , 
Lettres  sur  les  vicissitudes  de  la  philosophie  depuis  Descaries  ' 
jusqu'à  Kant.  Le  premier  était  destiné  et  parvint  réelle-  I 
ment  à  introduire  dans  l'enseignement  secondaire  une  doc-  i 
Irine  philosophique  bien  plus  conforme  à  l'observation  inté-  i 
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Heure  que  celle  qui  se  trouvait  dans  les  livres  de  Gioia  et  de 
Soave.  L'autre  traçait  pour  la  jeunesse  et  les  gens  du  monde 
un  tableau  des  changements  qui  s'étaient  opérés  dans  la 
science  de  l'esprit  humain  depuis  Descaries  jusqu'à  Kant.  La 
méthode  suivie  par  l'auteur  de  ces  deux  livres  était  si  aisée, 
les  développements  si  sobres  et  précis,  les  idées  si  bien 
ordonnées,  le  langage  si  clair  et  l'emploi  des  termes  scien- 
litiques  si  discret,  que  tout  le  monde  les  lut  et  les  com- 
prit; ils  servirent  aussi  pour  attirer  l'attention  sur  V Essai, 
l'œuvre  la  plus  volumineuse  de  l'auteur  ;  enfin,  en  1831,  il 
monta  sur  la  chaire  de  logique  et  de  métaphysique  de  l'uni- 
versité de  Naples,  et  ces  nouvelles  fonctions, en  donnant  une 
satisfaction  tardive  à  ses  goûts,  répandirent  du  moins  sa  doc- 
trine et  la  fortifièrent  par  l'autorité  du  maître  et  le  con- 
cours d'un  auditoire  nombreux  et  dévoué.  Les  Leçons  de  lo- 
gique et  de  métaphysique  et  la  Philosophie  de  la  voloné,  pu- 
bliées de  1832  à  1840  coïncident  avec  son  enseignement,  en 
sont  issues  (1),  et  peuvent  être  regardées  comme  la  dernière 
expression  de    sa  pensée  dont  le  fond  du  reste  n'a  pas 
varié  (2). 

Les  livres  que  nous  venons  de  nommer  et  auxquels  on 
peut  ajouter  un  mémoiTeniuvV Idéalisme  transcendental  et  un 
premier  volume  sur  VHistoire  de  la  philosophie,  ouvrage 
inachevé,  forment  un  ensemble  réguher  et  complet  de  doc- 
trines qui  embrasse  la  psychologie,  y  compris  l'idéologie 
générale  et  particulière,  la  logique,  la  morale,  les  éléments 
de  la  cosmologie  et  de  la  théodicée,  et  l'histoire  des  systè- 
mes. En  effet  V Essai  sur  la  critique  de  la  connaissance  et  la 
Philosophie  de  la  volonté  se  tiennent  et  sont  comme  les  par- 
ties d'un  même  tout,  ainsi  que  l'auteur  lui-même  a  soin  de 
nous  en  avertir  dans  la  préface  au  dernier  de  ces  ouvrages. 
Cardans  Tunil  envisage  l'esprit  comme  faculté  de  connaître, 
dans  l'autre  il  le  considère  comme  faculté  de  vouloir;  dans 
Tun  il  étudie  les  principes  de  la  connaissance,  dans  l'autre 
les  règles  de  la  vie;  et  dans  les  deux  l'esprit  n'est  pas  exa- 
miné isolément,  mais  dans  son  rapport  à  la  réalité  entière, 

(i)  Voir  les  dédicaces  de  ces  deux  ouvrages. 

(2)  Pour  ces  détails  voir  outre  les  ouvrages  de  Galluppi,  un  article  de 
Jacopo  Bernardi  inséré  dans  la  revue  il  Cimento,  Tarin  1852,  3*  fascicule. 
—  Notons  ici  que  Galluppi  est  mort  en  1846,  c'est-à-dire  onze  ans  après 
Romagnosi  et  dix-huit  ans  après  Gioia. 
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c'est-à-dire  au  monde  et  à  Dieu,  de  sorte  que  ces  deux  ou- 
vrages pris  ensemble  répondent  suffisamment  au  plan  et  aux 
matières  contenues  dans  les  Eléments  et  peuvent  leur  servir 
de  commentaire  et  de  développement. 

Les  Eléments  sont  le  livre  le  plus  complet  de  Gallupp, 
celui  qui  contient  toutes  les  parties  de  sa  doctrine,  réunies 
et  coordonnées  en  un  seul  tout.  Ils  se  divisent  en  cinq  sec- 
lions  qui  sont:  la  logique  pure,  la  psychologie,  l'idéologie 
particulière,  la  logique  mixte,  la  morale.  A  la  morale  est 
joint  un  chapitre  sur  la  religion. 

Expliquons  les  titres  de  ces  divisions,  car  elles  dépendent 
de  l'idée  que  Galluppi  se  fait  de  la  philosophie,  de  la  méthode 
et  des  traditions  qu'il  suit  en  la  développant,  en  un  mot  du 
caractère  général  de  son  système. 

La  philosophie  est  pour  Galluppi  la  science  de  la  pensée, 
considérée  dans  son  rapport  à  la  connaissance  et  à  l'action. 
Elle  commence  donc  par  constater  les  éléments  de  la  con- 
naissance, idées,  jugements,  raisonnements  ;  elle  les  divise 
en  deux  classes,  empiriques  et  rationnels,  et  distinguant  la 
forme  de  la  matière,  analyse  d'abord  la  première  qu'elle  re- 
garde comme  une  loi  de  l'esprit,  indépendante  des  données 
de  l'expérience.  La  forme  du  raisonnement  est  toujours  pure, 
c'est-à-dire  indépendante  des  objets  extérieurs  ;  mais  la  ma- 
tière peut  se  composer  d'idées  pures  ou  d'idées  empiriques, 
c'est-à-dire  tirées  des  sens  ;  de  là  trois  sortes  de  raisonne- 
ments possibles,  suivant  qu'ils  sont  composés  d'éléments 
purs,  d'éléments  empiriques  ou  d'un  mélange  des  deux; 
mais  comme  le  raisonnement  purement  empirique  est  im- 
possible, car  le  raisonnement  s'appuie  toujours  sur  quelque 
principe,  il  s'en  suit  qu'il  ne  peut  y  avoir,  qu'il  n'y  a  que 
deux  sortes  de  raisonnements,  le  pur  et  le  mixte,  et  par  con- 
séquent deux  parties  correspondantes  dans  la  logique,  la  lo- 
gique pure  et  la  logique  mixte,  celle  des  idées  et  celle  des 
faits.  Voilà  la  distinction  ou  plutôt  l'opposition  de  laquelle 
part  Galluppi,  dont  il  cherche  l'explication  par  sa  théorie  de 
la  connaissance,  et  qui  le  conduit  à  établir  deux  divisions 
correspondantes  dans  la  logique.  Entre  ces  deux  divisions 
se  placent  la  psychologie  et  l'idéologie,  et  cet  ordre  est  fixé 
par  le  besoin  de  passer  de  la  forme  à  la  matière  du  raison- 
nement, et  pour  constituer  la  science  humaine  de  toutes 
pièces. 
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En  effet,  en  examinant  par  l'observation  les  opérations 
et  les  facultés  de  rcs[)rit,  on  connaît  la  ivalitc';  intérirure, 
on  vérifie  le  rapport  du  moi  avec  la  réalité  extérieure, 
on  remonte  à  L'origine  des  idées,  on  en  constate  les  rela- 
tions multiples  entre  elles  et  leurs  objets,  on  en  distingue 
les  combinaisons  et  les  éléments  ;  en  analysant  ensuite 
et  en  déterminant  les  principales  d'entre  elles,  on  par- 
court le  cercle  entier  des  êtres  :  le  moi,  le  monde  et  Dieu, 
leur  nature  et  leurs  rapports.  C'est  ainsi  que  l'idéologie  et 
la  psychologie,  c'est-à-dire  la  science  des  idées  et  de  leurs 
causes,  constituent  la  métaphysique  et  réunissent  par  leurs 
découvertes  la  logique  pure  et  la  logique  mixte,  les  faits  et 
les  idées,  la  forme  et  la  matière  du  raisonnement,  la  raison 
et  l'expérience. 

Après  la  philosophie  spéculative  vient  la  philosophie 
morale  ou  pratique  ;  mais  ici  encore  c'est  la  pensée  qui 
examine  les  actions,  les  facultés  qui  les  produisent,  les 
motifs  qui  les  inspirent,  la  loi  qui  les  règle;  sans  sortir 
d'elle-même ,  elle  cherche  au-dessus  des  sens,  dans  les 
vérités  rationnelles,  celles  qui  sont  le  ''ondement  et  la  lu- 
mière de  la  vie.  De  sorte  que  la  philosophie  entière  est 
l'œuvre  de  la  pensée,  et  a  pour  objet  principal  et  direct  la 
pensée,  ses  éléments,  ses  fonctions,  ses  objets,  sa  valeur, 
par  rapport  au  vrai  et  au  bien. 

11  est  donc  naturel  que  chez  Galluppi  la  philosophie  parte 
de  la  réalité  de  la  pensée,  comme  chez  Descartes,  et  qu'elle 
se  distingue  en  philosophie  subjective  et  objetive,  suivant 
que  la  pensée  s'y  étudie  elle-même,  ou  qu'elle  y  vérifie  les 
rapports  réels  et  observables  qui  l'unissent  aux  objets  et 
constate  par  celte  voie  leur  existence,  leurnature  et  leur  en- 
chamement. 

Ainsi,  tout  est,  dans  cette  philosophie,  soumis  au  pro- 
blème de  la  connaissance,  tout  en  dépend  ;  ajoutons  que  la 
théologie  et  la  cosmologie  y  sont  étudiées  dans  les  hmites 
de  ce  point  de  vue.  Aussi  y  sent-on  une  grande  préoccupa- 
tion, une  grande  passion  même  pour  la  solution  de  la  ques- 
tion soulevée  par  Kant  sur  la  valeur  objective  de  l'intelli- 
gence. 

Remarquons  ici  que  Galluppi  n'est  pas  le  premier  qui  a 
parlé  de  Kant  et  de  sa  philosophie  aux  Italiens  ;  le  père 
Soave  en  avait  déjà  fait  une  critique  superficielle  dans  ses 
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Istitu%îoni,  après  l'avoir  étudié  dans  un  livre  de  M.  de  Vil- 
1ers  (1).  Galluppi  puisa  d'abord  ses  informations  sur  le  kan- 
tisme à  la  même  source  et  dans  un  autre  écrit  composé  par 
Kintker  en  hollandais,  et  traduit  ensuite  en  français  (2).  Mais 
en  1821  et  1822,  la  Critique  de  la  raison  pure  parut  tra- 
duite en  italien  par  Mantovani.  Cette  traduction  rendit  un 
vrai  service  à  l'étude  de  la  philosophie  dans  la  Péninsule, 
car  Hosmini  lui-môme  devait  en  profiter  largement. 

Galluppi  a  cependant  le  mérite  d'avoir  le  premier  com- 
pris l'importance  de  Kant,  et  de  l'avoir  fait  comprendre  aux 
Italiens.  Chacun  de  ses  livres  témoigne  de  son  admiration 
pour  le  philosophe  de  Kœnigsberg.  Le  titre  même  du  pre- 
mier qu'il  publia  {Essai  philosophique  sur  la  critique  de  la 
connaissance),  rappelle  ceux  des  principaux  écrits  de  Kant 
et  indique  l'influence  exercée  parce  philosophe  sur  la  direc- 
tion de  son  esprit  et  de  sa  doctrine.  Dans  cet  ouvrage, 
comme  dans  les  Eléments  et  les  Lettres,  le  professeur  napo- 
litain ne  se  contente  même  pas  d'examiner  les  opinions  du 
philosophe  allemand,  à  propos  des  questions  qu'il  traite,  ainsi 
qu'il  a  l'habitude  de  le  faire  pour  tous  les  autres,  mais  il 
consacre  à  la  philosophie  critique  une  exposition  spéciale  et 
détaillée.  Ce  travail  lui  fut  rendu  sans  doute  plus  facile  après 
1840,  lorsque  les  belles  leçons  de  M.  Cousin  sur  Kant  furent 
imprimées;  mais,  dès  1819,  Galluppi  avait  déjà  réfuté  la 
théorie  de  Kant  sur  les  jugements  synthétiques  et  contesté  à 
ce  philosophe  sa  thèse  de  la  subjectivité  de  la  connaissance 
du  monde  extérieur. 

Il  n'est,  du  reste,pas  facile  de  dire  quels  systèmes  ont  été 
particulièrement  étudiés  par  Galluppi,  quand  on  considère 
les  connaissances  étendues  qu'il  possédait  sur  tous  ceux  qui 
appartiennent  aux  temps  modernes,  quand  on  remarque  la 
place  considérable  que  leur  exposition  et  leur  examen  oc- 
cupent dans  ses  livres,  et  qu'on  réfléchit,  en  outre,  que 
l'histoire  est  une  partie  intégrante  de  sa  méthode  et  de  sa 
doctrine.  Car  Galluppi  nous  paraît,  avec  M.  Cousin,  le  phi- 
losophe de  ce  siècle  qui  a  uni  le  plus  largement  la  psycho- 

(1)  Philosophie  de  Kant,  ou  principes  fondamentaux  de  la  philosophie 
transcendentale,  par  Charles  Villers,  Metz  1801. 

(2)  Essai  d'une  exposition  succincte  de  la  critique  de  la  raison  pure 
de  Kant,  par  M.  Kinker,  traduit  du  hollandais  par  J.  Le  Fr.  Amster- 
dam 1801. 
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logie  à  l'histoire  des  systèmes.  Le  problème  de  la  valeur  de 
nos  connaissances,  l'examon  des  faits  do  conscience  et  de  nos 
facultés,  l'histoire  de  la  philosophie  comme  source  des  in- 
formations et  des  doctrines  à  joindre  à  la  réflexion  sur 
soi-mcme,  ou  à  contrôler  par  ce  moyen,  afm  d'étendre  les 
résultats  de  la  psychologieetde  fonder  sur  une  base  plus  large 
la  philosophie  de  V expérience.  Voilà  presque  tout  Galluppi, 
voilà  le  point  de  vue,  le  but,  la  méthode  de  sa  philosophie. 

Persuadé  de  la  fausseté  du  sensualisme  de  Condillac,  et 
de  l'insuffisance  des  efforts  de  La  Romiguière  pour  le  ré- 
former en  substituant  à  la  sensation  la  base  plus  large  du 
sentiment,  connaissant  d'ailleurs  les  rapports  qui  rattachent 
l'empirisme  de  Locke  au  scepticisme  de  Hume,  et  les  doutes 
de  Hume  aux  conclusions  négatives  de  la  philosopliie  cri- 
tique sur  la  valeur  objective  de  nos  connaissances,  et  no- 
tamment sur  les  rapports  de  causalité  et  de  substantialité, 
Galluppi  entreprit  de  refaire  en  Italie  l'œuvre  accomplie  par 
Reid  en  Ecosse  ;  éviter  le  scepticisme  en  se  frayant  une  route 
intermédiaire  entre  l'école  de  Locke  et  celle  de  Kant,  entre 
le  sensualisme  et  l'idéaHsme  traiiscciulental,  tel  est  le  but 
principal  que  le  philosophe  napolitain  avoue  lui-même  s'être 
proposé  dans  ses  ouvrages  et  dans  son  enseignement,  et  pour 
lequel  il  a  entrepris  une  démonstration  nouvelle  de  la  réalité 
de  la  connaissance,  et  une  vérification  des  rapports  qui 
unissent  sous  cet  aspect  dans  un  seul  tout  les  systèmes  de  la 
philosophie  moderne.  Nous  le  répétons,  ses  études  histori- 
ques et  ses  observations  psychologiques  ont  le  même  objet, 
c'est-à-dire  la  relation  Je  la  connaissance  avec  la  réalité. 

Sans  nous  perdre  dans  les  détails,  examinons  ce  point 
capital  de  la  doctrine  de  Galluppi  ;  car  d'une  part  il  est  le 
pivot  sur  lequel  tournent  tous  ses  travaux  et  toutes  ses  opi- 
nions, et  d'autre  part  c'est  dans  la  solution  donnée  par  lui  à 
cette  question  complexe  que  nous  trouvons  son  progrès  sur 
Romagnosi  et  son  rapport  à  Rosmini. 

Posons  d'aboid  les  conclusions  auxquelles  il  arrive  ;  nous 
verrons  ensuite  par  quels  raisonnements  et  quelles  observa- 
tions il  y  est  conduit.  Galluppi  pense  que  la  connaissance 
humaine  a  une  valeur  objective  et  qu'elle  est  capable  de  nous 
mettre  en  rapport  avec  la  triple  réalité  du  moi,  du  monde  et 
de  Dieu,  directement  avec  le  premier  et  le  second  terme, 
indirectement  avec  le  troisième  ;  il  pense  que  la  conscience 
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saisil  le  moi  substantiel,  que  les  objets  extérieurs  sont  im- 
médiatement unis  à  la  sensation  et  médiatement  à  la  con- 
science, et  que  de  la  réalité  du  monde  on  remonte,  par  un 
raisonnement  légitime,  à  l'existence  de  Dieu.  Cette  chaîne 
de  rapports  a  pour  base  le  sentiment  immédiat  de  Yunité 
métaphysique  du  moi,  c'est-à-dire  de  l'unité  du  moi  comme 
sujet  substantiel  de  nos  actes  et  de  nos  jugements. 

Galluppi  admet  avec  Kant  que  nous  ne  connaissons  pas 
les  objets  extérieurs  en  eux-mêmes  ou  dans  leur  essence, 
mais  il  n'accepte  pas  pour  cela  les  doutes  de  la  philosophie 
critique  sur  leur  existence.  La  sensation  nous  révèle,  selon 
lui,  le  dehors,  comme  la  conscience  nous  montre  le  dedans  ; 
la  sensation  est,  par  elle-même,  objective,  et  si  la  pensée 
pour  constituer  l'expérience  et  former  les  idées  emploie  des 
éléments  subjectifs,  c'est-à-dire  pris  au  dedans  de  nous,  son 
œuvre  n'est  pas  pour  cela  arbitraire  ni  sans  fondement  dans 
la  nature  extérieure.  La  réalité  de  la  connaissance  repose 
donc  sur  ces  trois  fondements  :  1°  sentiment  immédiat  de  la 
substantialité  du  moi  ;  S*^  objectivité  de  la  sensation  et  con- 
cours de  l'élément  subjectif  de  la  pensée  à  la  formation  de 
l'expérience  et  des  idées  qui  en  dérivent  ;  3^  affirmation  de 
l'être  absolu  en  tant  qu'il  est  la  condition  dernière  de  la 
réalité  intérieure  et  extérieure. 

A  ces  conclusions  correspondent,  chez  Galluppi,  un  cer- 
tain nombre  de  thèses  historiques  qui  résument,  à  ses  yeux, 
l'état  de  la  philosophie  de  son  temps,  et  qu'il  faut  connaître 
pour  apprécier  les  efforts  qu'il  a  tentés  pour  établir  les  siennes. 

Touchant  la  première  et  la  seconde  de  ces  conclusions, 
l'école  de  Locke  et  de  Condillac,  disait  Galluppi,  est  com- 
plètement négative.  Locke  réduit  le  moi  et  les  corps  à  des 
collections  de  modes  et  de  qualités,  et  la  connaissance  que 
nous  en  avons  à  des  collections  d'idées  simples  ou  com- 
plexes ;  Condillac  ramène  la  connaissance  du  moi  et  des 
corps  à  la  sensation,  et  le  moi  lui-même  et  les  corps  à  des 
collections  de  sensations.  Bien  plus,  pour  cette  école,  la 
sensation  étant  un  phénomène  purement  intérieur  et  subjec- 
tif, et  toute  fonction  de  l'âme  rentrant  dans  sa  nature  et  sor- 
tant de  son  sein,  il  en  résulte  qu'il  n'y  a  pas  de  communica- 
tion légitime  entre  le  moi  et  les  objets  extérieurs,  outre  que 
le  sujet  même  de  la  connaissance,  ou  est  inaccessible  à 
l'observation,  ou  n'a  pas  du  tout  de  réalité. 
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La  philosophie  des  sens  a  donc  le  double  défaut  de  ne 
pouvoir  rendre  compte  ni  de  la  connaissance,  ni  de  la  réalité 
de  ses  objets.  Elle  ne  rend  pas  compte  de  la  connaissance, 
parce  qu'elle  laisse  sans  origine  et  sans  explication  les  idées 
qui  ne  répondent  pas  aux  modes  passifs  et  passagers  de 
notre  sensibilité,  qui  ne  dérivent  pas  immédiatement  ou 
médiatement  des  sensations,  telles  que  les  idées  d'unité  et 
d'identité,  et  d'autres  encore  qui  entrent  cependant  dans  la 
plupart  de  nos  jugements  et  forment  ou  combinent  les  pro- 
duits de  l'expérience.  Elle  ne  rend  pas  compte  de  la  réalité 
de  la  connaissance,  parce  qu'elle  l'emprisonne  dans  un  monde 
de  phénomènes  intérieurs,  interceptant,  pour  ainsi  dire, 
toute  communication  avec  le  dehors,  et  dépouillant  le  sujet 
pensant  lui-même  de  la  conscience  de  son  unité  et  de  sa 
réalité. 

Quant  au  troisième  point,  Galluppi  se  persuade  également 
de  l'impuissance  et  de  la  contradiction  du  sensualisme. 
Toute  doctrine  qui  ne  fondait  pas  sur  l'observation  la  réalité 
du  moi  et  du  monde,  lui  semblait  incapable  de  prouver 
l'existence  de  Dieu,  et  le  sensualisme  était  dans  ce  cas.  Il 
constatait,  d'ailleurs,  l'absence  de  l'idée  de  l'infini  dans 
cette  philosophie  ,  en  défendait  contre  elle  le  caractère 
positif  et  démontrait  l'existence  de  son  objet. 

Voici  maintenant  quelle  était  sa  manière  de  voir  sur  la  phi- 
losophie critique.  «  Kant  a  eu  raison,  disait-il,  de  distinguer 
dans  la  connaissance  deux  éléments,  l'un  empirique,  l'autre 
rationnel  ;  l'un  tiré  des  intuitions  sensibles,  l'autre  posé 
par  l'esprit  ou  produit  par  ses  pi'opres  fonctions  ;  l'un  four- 
nissant la  matière,  et  l'autre  la*  forme  de  la  connaissance.  « 
Cette  distinction  est  fondée  sur  les  caractères  différents  des 
éléments  dont  il  s'agit.  Car  nos  jugements  rationnels  ren- 
ferment des  rapports  universels  nécessaires  et  absolus , 
tandis  que  les  données  de  l'expérience  sont  particulières, 
contingentes  et  relatives.  En  outre,  les  idées  dont  les  sens 
ne  contiennent  pas  l'origine,  trouvent  ainsi  une  autre  source 
et  ne  sont  point  bannies  de  la  connaissance,  et  telles  sont 
les  idées  d'unité  et  d'identité  dont  la  philosophie  des  sens  ne 
saurait  rendre  compte.  Il  y  a  donc  un  élément  subjectif  et 
un  élément  objectif  dans  la  connaissance  ;  sur  ce  point, 
Kant  a  raison.  Mais  d'où  viennent-ils  l'un  et  l'autre?  Kant 
distingue  dans  l'élément  objectif  deux  parties,  l'une  pure- 


ment  empirique  et  donnée  comme  un  fait,  l'autre  antérieure 
à  ce  fait,  imprimée  par  l'esprit  comme  une  forme  sur  sa  ma- 
tière ;  l'une  se  produisant  dans  la  sensibilité  et  l'intelligence, 
et  l'autre  existant  déjà  dans  l'une  et  dans  l'autre  ;  mais 
qu'importe  cette  distinction  entre  les  produits  de  l'expé- 
rience et  les  formes  pures  de  la  sensibilité  et  de  l'intelli- 
gence, du  moment  que  les  uns  et  les  autres  sont  également 
issus  du  sujet,  sont  des  effets  de  ses  fonctions,  des  modes  de 
son  existence  ? 

Tout  est  ici  réellement  subjectif,  forme  et  matière  de  la 
connaissance,  et  ce  que  Kant  appelle  objet  n'est  qu'une  cer- 
taine unité  mentale  pensée  par  l'entendement ,  ou  repré- 
sentée à  l'imagination  et  déterminée  dans  la  sensibilité. 
Kant  rend  donc  raison  des  différents  éléments  de  la  pensée 
qui  entrent  dans  la  connaissance,  mais  il  détruit  sa  portée  ; 
d'autant  plus  que  sa  théorie  de  la  raison,  se  réduisant  à  la 
constatation  des  antinomies  nécessaires  et  insolubles  de 
l'esprit  humain,  achève  de  lui  interdire  tout  accès  à  la  sub- 
stantialité  du  moi,  du  monde  et  de  Dieu.  Le  résulat  de  la 
philosophie  critique  est  donc  entièrement  contraire  à  la  réa- 
lité de  la  connaissance. 

Quelle  route  a  suivie  à  son  tour  Galluppi  pour  l'établir? 
Il  s'est  adressé  à  l'expérience,  et,  reprenant  l'analyse  de  la 
sensibilité,  il  a  trouvé  la  réalité  du  moi  inséparable  de 
toute  modification  des  sens  ;  d'un  autre  côté,  il  lui  a  semblé 
que  la  sensation  est  naturehement  objective,  qu'il  n'est  pas 
vrai  qu'elle  nous  apparaisse  simplement  comme  un  mode  de 
notre  être,  mais  qu'elle  contient  une  apparence  extérieure  et 
se  rapporte  à  un  sujet  extérieur.  De  sorte  que,  dans  le  fait  de 
conscience  le  plus  vulgaire,  on  trouve,  avec  une  sensation 
quelconque,  le  double  sentiment  du  sujet  sentant  et  de  la 
chose  sentie.  En  un  mot,  l'être  intérieur  et  extérieur  est 
donné  et  enveloppé  dans  le  sentiment. 

Disons  cependant  tout  de  suite  que  si  le  philosophe  napo- 
litain a  soin  de  distinguer  le  sentiment  de  la  sensation,  il 
confond  la  perception  avec  le  sentiment,  ou,  plutôt,  la  per- 
ception qu'il  admet  n'est  pas  la  perception  de  Reid,  sugges- 
tion intérieure  de  notre  nature  pensante,  mais  une  percep- 
tion sensible,  une  intuition  de  l'objet,  ce  J'ai  détruit,  dit-il,  à 
«  la  fm  du  livre  II  de  V Essai,  avec  des  arguments  invincibles, 
ce  le  système  des  idées  représentatives,  et  j'ai  placé,  avec 
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«  Reid,  notre  esprit  en  rapport  direct  avec  les  objets.  Mais 
f(  ce  rapport  qui,  dans  le  système  de  Reid,  est  arbitraire, 
ce  est  essentiel  dans  le  mien.  J'ai  remédié  aux  défauts  de  la 
«  philosophie  de  l'expérience  sur  cet  article  important  ;  j'ai 
((  établi  que  le  rapport  direct  de  la  perception  sensible  avec 
«  l'objet  extérieur  est  essentiel,  que  la  réalité  de  la  percep- 
(c  tion  sensible  suppose  nécessairement  la  réalité  de  rol)jet 
(c  et  que  la  perception  sensible  est  Vintuition  de  fohjei.  w 

Galluppi  insiste  beaucoup,  dans  tous  ses  ouvrages,  sur 
les  observations  qui  établissent  le  rapport  essentiel  de  notre 
sensibilité  à  la  réalité  intérieure  et  extérieure,  parce  qu'il 
est,  suivant  lui,  la  base  de  ce  qu'il  appelle  la  réalité  de  la 
connaissance.  C'est  pourquoi  tantôt  il  nous  montre  dans  la 
conscience  le  phénomène  fugitif  et  l'existence  permanente, 
tantôt  il  remarque  la  multiplicité  de  nos  modes  et  l'unité  du 
sujet  auquel  ils  se  rapportent.  Le  jeu  des  facultés,  l'exer- 
cice des  opérations,  leur  croisement,  leur  enchaînement, 
la  suite,  l'interruption,  la  reprise  de  nos  actes  intellectuels, 
lui  fournissent  une  foule  d'arguments  pour  établir,  avec  la 
simplicité  et  l'identité  du  moi,  sa  réalité  substantielle.  Le 
moi  est  le  centre  réel  de  nos  conceptions,  la  condition  pre- 
mière des  analyses  et  des  synthèses,  le  type  des  idées  d'unité 
et  d'identité,  la  base  métaphysique  de  l'unité  logique  des 
connaissances,  la  source  de  l'identité  et  de  la  connexion 
dans  les  rapports  idéaux,  dans  les  jugements  et  dans  les 
raisonnements.  L'élément  subjectif  est  donc  ce  qu'il  y  a  de 
plus  important  dans  les  faits  intellectuels,  et  sans  nul  doute 
il  provient  de  la  réaUté  et  de  la  nature  du  moi,  il  nous  est 
donné  par  l'expérience.  Mais  de  quelle  manière,  cependant, 
puisqu'il  semble  nécessaire  à  la  constituer? 

Pour  répondre  à  celle  difficulté  il  faut  distinguer  entre 
l'expérience  primitive  et  l'expérience  secondaire  ou  compa- 
rée ;  il  n'y  a  dans  l'une  que  des  sentiments,  tandis  que  l'au- 
tre renferme  des  idées.  Sentiment  du  moi,  sentiment  du  non- 
moi  et  de  la  sensation  ou  de  leur  rapport,  voilà  ce  qui  est 
uni  et  mêlé  d'abord  dans  la  conscience,  voilà  le  fond  qui 
contient  las  matériaux  de  toutes  nos  idées.  Il  n'y  a  dans 
l'expérience  primitive  que  des  éléments  objectifs.  Voici 
maintenant  comment  les  éléments  subjectifs  s'en  dégagent 
et  forment  l'expérience  secondaire. 

L'idée  qui  demeure  à  l'état  de  sentiment  est  une  idée 
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passagère;  celle  qui  mérite  vraiment  ce  nom,  est  un  pro- 
duit de  la  méditation  ou  de  l'activité  de  l'esprit. 

C'est  ainsi  que  Galluppi  modifie  légèrement  Locke  sur  la 
question  de  l'origine  des  idées.  Locke  avait  dit  qu'elles  vien- 
nent toutes  de  la  sensation  et  de  la  réflexion.  Pour  le  philo- 
sophe napolitain,  elles  procèdent  du  sentiment  et  de  la  médi- 
tation. La  différence  ne  serait  que  verbale  sans  l'explication 
qu'il  en  donne  et  les  développements  qu'il  y  ajoute  :  car  outre 
que  le  sentiment,  tel  que  l'entend  Galluppi,  est  bien  plus 
compréhensif  et  plus  large  que  la  sensation,  bornée  aux  effets 
produits  en  nous  par  l'aclion  des  corps  ;  l'analyse  et  la  syn- 
thèse, qui  sont  les  auxihaires  de  la  méditation,  jouent  un 
rôle  considérable  dans  la  formation  des  connaissances  chez 
le  philosophe  napolitain,  et  sont  observées  par  lui  avec  une 
finesse  qui,  sur  ce  point,  le  rapproche  de  Kant  bien  plus  que 
de  Locke. 

Voyons  donc  comment  l'analyse  et  la  synthèse  concourent 
suivant  lui  à  la  formation  de  l'expérience  secondaire  ou 
comparée  ;  car  nous  saurons  alors  comment  se  forme  notre 
inteÛigence,  comment  naissent  nos  idées,  et  nous  pourrons 
parcourir  les  plus  importantes  d'entre  elles,  sans  oublier  le 
point  capital  de  cette  philosophie,  c'est-à-dire  la  réalité  de 
la  coîinaissance. 

Dans  l'état  actuel  de  notre  intelhgence,  nos  jugements 
reposent  presque  toujours  sur  la  comparaison  des  idées  et 
des  idées  générales  ;  nous  réunissons  ou  séparons  les  objets 
sous  les  rapports  universels  de  ressemblance  ou  de  dissem- 
blance, de  substanlialité  et  de  causalité,  et,  par  conséquent, 
nous  faisons  usage  des  idées  d'identité  et  de  différence,  de 
sujet  et  de  cause  ;  nous  concevons  aussi  les  choses  sensibles 
sous  la  condition  de  l'unité  et  de  la  plurahlé,  par  conséquent 
nous  employons  aussi  ces  idées,  et  nous  concourons  par 
notre  pensée  à  la  composition  du  sujet  et  de  l'attribut  de  nos 
jugements,  à  la  représentation  unique  des  choses  dont  les 
sens  nous  offrent  les  apparences  multiples. 

Il  est  donc  essentiel  de  savoir  quelle  est  la  nature  de  l'idée 
et  de  l'idée  générale,  comment  elle  se  forme,  comment 
s'explique  son  unité  mentale,  ce  que  sont  et  valent  les  rap- 
ports que  nous  affirmons  dans  nos  jugements  et  qui  sont, 
pour  ainsi  dire,  la  loi  multiple  et  permanente  de  notre  expé- 
rience. 
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Suivons  les  observations  de  Galluppi  sur  ces  points 
importants. 

L'analyse  et  la.  synthèse  sont  les  opérations  qui  con- 
duisent l'esprit  de  l'étal  confus  du  sentiment  à  la  posses- 
sion des  idées  distinctes,  de  l'expérience  primitive  à  l'expé- 
rience comparée. 

L'intelligence  débute  par  l'analyse.  C'est  l'analyse  qui 
distingue  le  moi  delà  sensation  et  de  son  objet,  et  la  science, 
remontant  par  la  réflexion  aux  origines  de  la  connaissance, 
ne  fait  que  décomposer  ce  que  la  nature  compose  d'abord 
et  nous  présentera  l'état  concret  dans  le  sentiment.  L'ana- 
lyse produit  donc,  avec  la  méditation,  la  perception,  et  avec 
la  perception,  l'idée. 

L'idée  est  donc,  pour  Galluppi,  un  résultat  analytique  de 
l'expéi-ience  primitive  ;  elle  se  dégage  du  sentiment  moyen- 
nant l'activité  de  l'esprit  ;  son  objet  est  concret  ou  absti-ait, 
particulier  ou  général,  suivant  les  modes  de  l'analyse  et  les 
degrés  de  la  réllexion  qui  l'accompagnent,  et  ses  éléments 
sont  toujours  contenus  dans  les  matériaux  de  l'expérience. 
Ainsi,  l'idée  particulière  est  l'acte  par  lequel  nous  saisissons 
mentalement  ce  qu'il  y  a  de  particulier  dans  les  individus, 
et  l'idée  générale  a,  au  contraire,  pour  objet,  ce  qu'il  y  a 
d'identique  entre  eux.  .Mais  que  nous  regardions  au  côté 
individuel  ou  au  côté  général  des  objets,  chacune  de  nos 
conceptions  est  une,  et  à  part  celles  qui  sont  simples  et  indé- 
composables, elles  contiennent  toutes  une  certaine  variété 
sous  une  unité  synthétique,  ce  qui  montre  qu'elles  provien- 
nent de  la  synthèse  autant  que  de  l'analyse.  «  Ainsi,  le  sujet 
«  d'un  jugeinenl  peut  avoir  une  composition  physique  et  une 
«  unité  logique  ;  par  exemple,  lorsque  je  dis  le  cercle  a  ses 
«  rayons  égaux,  le  sujet  de  ce  jugement  a  une  composition 
ce  physique,  parce  que  le  cercle  est  une  chose  jnultiple;  mais 
«  il  a  aussi  une  unité  logique,  parce  que  le  sujet  du  juge- 
ce  ment  est  un  et  la  pensée  qui  juge  doit  embrasser  tout  le 
«  cercle;  la  pensée  est  donc  la  cause  de  l'unité  du  cercle; 
ft  j'appelle  cette  unité  du  cercle  unité  synthétique,  c'est-à- 
cc  dire  unité  de  la  synthèse.  » 

Yoilà  l'action  de  la  synthèse  constatée  dans  la  production 
des  idées;  voici  maintenant  les  faits  qui  la  rattachent  à  la 
réalité  intérieure:  «  La  conscience  perçoit  l'unité  synthé- 
«  tique.  Mais  percevoir  l'unité  synthétique,  c'est   percevoir 
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«  le  moi  qui  synthétise  ;  \)erce\oiv  le  moi  qui  synthétise, 
«  c'est  percevoir  le  moi  qui  réunit  la  variété  des  perceptions 
«  relatives  au  sujet  logique.  Ainsi  donc,  le  moi  qui  est  senti 
«  dans  l'unité  synthétique  de  la  perception,  est  un.  ))  [Elé- 
ments d'idéologie  particulière,  chap.  m).  L'unité  du  sujet 
pensant  est  donc  comprise  dans  l'unité  synthétique  de  la 
pensée.  «  Elle  en  est  la  condition,  ))  et  Galluppi  dit  dans  son 
langage  scientifique  que  Vnnité  synthétique  de  la  pensée  sup- 
pose Vuniié  métaphysique  du  moi;  et  pour  qu'on  ne.  se 
trompe  pas  sur  le  sens  de  cette  unité  métaphysique,  il  a  soin 
de  nous  avertir  qu'elle  n'est  autre  que  la  simphcité  ou  la  ] 
spiritualité  du  principe  pensant.  «  Sans  elle,  dit  encore  | 
((  Galluppi,  la  science  ne  serait  pas  possible,  puisque  la  \ 
((  science  suppose  la  réunion  de  toutes  les  pensées  dont  elle  \ 
«  se  compose,  et  une  pensée  étant  distincte  d'une  autre,  ] 
«  comment  se  ferait  l'union  des  pensées  sans  un  centre?  Où  j 
«  se  rencontreraient  les  divers  rayons  du  savoir?  Il  est  in-  i 
((  dispensable  que  le  constructeur  dispose  de  tous  les  maté-  :| 
((  riaux  de  la  construction.  Le  moi  de  Newton  qui  découvre  ; 
((  le  calcul  infinitésimal,  est  le  même  que  ceiui  qui  a  appris  ; 
«  les  règles  de  la  numération.  Sans  l'unité  métaphysique  du  j 
«  moi,  l'unité  synthétique  de  la  pensée  serait  impossible,  et  1 
«  sans  l'unité  synthétique  de  la  pensée,  ii  ne  pourrait  y  avoir  j 
«  aucune  science  pour  Ihomme.  ^-i  {Ibidem.)  '^ 

Ainsi  la  réalité  et  la  nature  du  moi  interviennent  dans  la  j 
formation  de  toute  idée;  car  dans  toute  idée  se  retrouve  _\ 
l'unité  synthétique  de  la  pensée.  Voyons  maintenant  cum-  ] 
ment  elles  interviennent  dans  toute  idée  générale.  i 

L'idée  générale  est  le  fruit  d'une  opération  qui  s'appelle  ] 
la  généralisation,  et  qui  suppose  avant  elle  l'abstraction  et  ^ 
l'attention.  Car,  pour  obtenir  une  idée  générale,  il  est  néces-  ^ 
saire,  non-seulement  de  remarquer  les  qualités  semblables,  ] 
mais  de  séparer  ces  ressemblances  des  individus  qui  les  con-  | 
tiennent  et  de  les  réunir  en  une  seule  idée;  de  sorte  que  ] 
toute  idée  générale  est  abstraite,  mais  toute  idée  abstraite  ^ 
n'est  pas  générale.  L'abstraction  sépare  les  circonstances  in- 
dividuelles aussi  bien  que  les  qualités  semblables;  la  géné- 
ralisation suppose  une  abstraction  limitée  à  ces  dernières  ; 
elle  consiste  donc  dans  une  sijnthèse  idéale  des  éléments 
identiques;  ello  suppose  les  rapports  de  similitude  et  la  per- 
ception de  ces  rapports.  Mais  comment  cette  perception 
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serail-elle  possible,  comment  pourrions-nous  prononcer  le 
jugement  qui  l'affirme  sans  faire  usage  des  idées  d'identité  et 
de  diversité?  a  Nous  disons  que  l'expérience  nous  enseigne 
a  la  similitude  des  objets  naturels,  et  nous  posons  cette 
«  similitude  pour  base  de  la  généralisation  de  nos  idées. 
((  Mais  qu'est-ce  donc  que  cette  similitude  que  nous  prenons 
(c  pour  une  donnée  de  l'expérience?  C'est  l'identité  d'une 
«  partie  d'un  objet  avec  la  psriie  d'un  autre  objet.  Or,  cette 
K  identité  est  certainement  un  rapport.  Avec  l'abstraction  je 
«  dirige  le  regard  de  mon  esprit  sur  une  partie  de  l'objet  A 
«  et  sur  une  partie  de  l'objet  B,  et  comparant  ces  deux  par- 
ce ties,  je  dis  :  A  est  en  partie  le  même  que  B.  Or,  l'attribut 
«  même  est  un  adjectif  métaphysique,  il  exprime  un  simple 
«  rapport  et  ne  correspond  à  aucun  objet  réel  hors  de  l'es- 
«  prit.  Ce  rapport  d'identité  est  donc  un  élément  subjectif 
«   indispensable  à  la  généralisation  de  nos  idées. 

«  Les  philosophes  de  l'école  de  Locke  disent  que  les  idées 
((  générales  naissent  de  la  comparaison  des  idées  particu- 
«  lières;  mais  on  peut  leur  demander  d'où  vient  l'idée 
(c  d'identité.  Cette  demande  les  jetterait  certainement  dans 
«  l'embarras.  »  (V^oir  VEssai  déjà  cité,  livre  III,  chap.  iv.  ) 

Les  idées  générales,  on  le  voit,  supposent  d'après  Galluppi, 
la  possession  et  l'usage  de  l'idée  et  d:;  rapport  d'identité; 
cette  idée  et  ce  rapport  se  retrouvent  dans  chacune  d'elles, 
et  ne  sont  pour  ainsi  dire  qu'un  aspect  de  l'unité  synthétique 
de  la  pensée,  qui  est  la  cause  et  le  fruit  de  toute  idée,  et  qui 
a  elle-même  pour  condition  l'imité  réelle  du  moi.  De  cette 
manière,  Galluppi  trouve  dans  l'expérience  un  élément  sub- 
jectif qui  eu  est  la  lumière  et  qui  la  dirige  ;  analysant  ensuite 
cet  élément,  il  en  énumère  les  parties,  il  en  mesure  l'étendue, 
il  en  étudie  l'appUcation  et  le  distingue  avec  soin  de  l'élé- 
ment objectif,  c'est-à-dire  de  celui  qui  est  fourni  par  les 
sens. 

Bésumons  rapidement  ses  recherches  sur  ces  points.  Le 
rapport  d'identité  n'est  pas  le  seul  qui  appartient  en  propre 
à  l'esprit;  outre  son  contraire,  c'est-à-dire  le  rapport  de 
diversité,  on  trouve  aussi  dans  presque  toutes  nos  connais- 
sances les  rapports  non  moins  importants  de  causalité  et  de 
substantiaUté;  Galluppi  donne  à  ceux-ci  îe  nom  de  rapports 
réels,  tandis  qu'il  appelle  les  autres  rapports  idéaux.  Les 
rapports  réels  ont  leur  fondement  dans  le  sentiment  direct 
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ou  dans  la  perception  de  la  réalité  intérieure  et  extérieure, 

tandis  que  les  rapports  idéaux  dépendent  essentiellement  de  '^ 

la  synthèse  idéale  qui  les  forme,  et  de  l'unité  synthétique  de  < 

nos  pensées.  En  outre,  les  rapports  réels  ainsi  que  tous  les  | 

rapports  idéaux  sont  subordonnés  et  se  ramènent,  sous  le  ^ 

point  de  vue  de  l'élément  subjectif  de  nos  connaissances,  au  ] 

double  rapport  d'identité  et  de  diversité.  Celte  réduction  .J 

des  rapports  est  chez  Galluppi  de  la  plus  haute  importance.  'î 

Elle  se  rattache  à  sa  p.ilémique  contre  Kant,  touchant  les  | 

jugements  synthétiques  à  priori,  et  aux  efforts  qu'il  a  faits  \ 

pour  démontrer  que  tous  les  jugements  à  priori  sont  analy-  ;i 

tiques.  ! 

On  sait  en  effet  que  Kant  a  constaté  par  une  analyse  aussi  À 

neuve  que  profonde,  l'existence  d'un  élément  qu'il  nomiue  -) 

subjectif  dans  la  connaissance  ;  on  sait  aussi  qu'à  ce  propos,  i 

il  a  distingué  deux  sortes  de  jugements,  ceux  dont  le  pré-  | 

dicat  est  contenu  dans  le  sujet,  et  qui,  par  conséquent,  peu-  M 

vent  se  ramener  à  des  vérités  identiques,  et  ceux  dont  le  s 

sujet  ne  contient  pas  le  prédicat,  mais  lui  est  uni  cependant  ', 

par  un  rapport  nécessaire.  Il  a  appelé  les  premiers,  juge-  , 

ments  analytiques,  et  les  a  ramenés  au  principe  d'ideiitit  -  et 

de  contradiction,  tandis  qu'il  a  nommé  les  autres,  jugements  ^ 

synthétiques  à  priori,  les  regardant  comme  une  synthèse  | 

produite  dans  l'esprit  suivant  ses  propres  lois,  et  avant  toute  ,! 

expérience  sensible.  | 

Cette  théorie  semble  à  Galluppi  contraire  à  l'observation,  î 

et  à  la  véritable  essence  de  l'intelligence  humaine  ;  à  l'obser-  'i 

vation,  parce  que  les  idées  et  les  rapports  que  ces  jugements  ■> 

renferment,  peuvent  se  ramener  aux  objets  de  l'expérience,  à 

et  à  une  synthèse  idéale  dont  on  peut  constater  la  naissance  ■^' 

et  voir  la  condition  dans  le  mouvement  de  la  pensée;  à  l'es-  \ 

sence  de  l'intelligence  humaine,  parce  qu'un  rapport  placé  | 

extérieurement  entre  deux  termes,  sans  qu'on  puisse  voir  | 

comment  on  va  de  l'un  à  l'autre,  est  un  mystère  incompré-  l 

hensible,  tandis  que  la  loi  la  plus  générale  de  l'esprit,    est  | 

Videjitité,  cette  condition  essentielle  de  la  suite  et  de  la  con-  ^ 

tinuité  de  ses  actes  et  de  la  déduction  de  ses  idées.  Gal'uppi  j 

montra  donc  en  raisonnant  sur  les  principes  de  causalité,  de  | 

substantialité,  et  quelques  autres  des  jugements  appelés  par 

Kant  synthétiques  à  priori,  qu'il  y  a  toujours  idendité  pai^ 

tieile  entre  le  sujet  et  l'attribut,  que  ce  sont  deux  ])ensées 
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qui  se  lionnent  inliiiicment,  qu'il  n'y  a  pas  de  saut  ni  d'iiitor- 
valle  entre  elles,  (Je  sorte  que  le  rapport  de  la  cause  à  l'effet, 
de  la  niodificalion  au  sujet,  etc.,  sont  des  vérités  nécessaires 
parce  qu'elles  sont  au  fond  des  vérités  identiques  ou  partielle- 
ment identiques.  «  J'examinai  le  principe  de  substance,  » 
dit  Gallui)pi  dans  la  quatorzième  de  ses  lettres  sur  les  vicis- 
situdes de  la  philosophie  (traduites  par  Peisse),  «  et  je 
«  trouvai  que  la  proposition  qui  l'énonce  est  une  proposition 
«  identique. 

«  Un  accident  ou  qualité  quelconque  est,  en  effet,  une 
«  chose  existante  dans  un  sujet.  Par  conséquent,  dire  : 
c(  il  y  a  la  qualité,  c'est  dire  il  y  a  un  sujet  auquel  une 
«  chose  est  inhérente.  Mais  pouvons-nous  dire  de  même  du 
((  principe  de  causalité?  Celle  proposition  :  //  nij  a  pas 
(c  d'effet  sans- cause,  est-elle  aussi  une  proposition  irlentique? 
((  J'ai  démontré  son  identité  de  la  manière  suivante.  Ce  qui 
«  a  un  commencement  d'existence,  doit  avoir  été  précédé 
«  d'un  tem[)s  vide  ou  d'un  être,  car  autrement  la  chose 
«  dont  il  s'agit  serait  la  première  existence,  et  on  ne  pour- 
«  rait  dire  d'une  telle  chose  qu'elle  commence  d'être,  puis- 
«  que  cette  notion  de  commencement  d'existence  imphque 
(c  en  soi  une  priorité,  relativement  à  l'être  qui  commence. 
«  Ces  deux  notions,  existence  commencée  et  existence  pré- 
ce  cédée  d'une  autre  chose,  sont  donc  identiques.  )> 

Galluppi  indique  ensuite  les  arguments  allégués  dans 
VEssai  contre  l'hypothèse  d'un  temps  vide,  puis  il  conclut  : 
K  II  faut  donc  admettre  que  l'existence  qui  précède  est  telle, 
((  qu'elle  rend  Vexistence  précédée,  existence  commencée. 
«  Celle-ci  n'est  existence  commencée  que  parce  qu'elle  est 
((  existence  précédée.  \J antériorité  de  l'existence  qui  prê- 
te cède  est  donc  une  antériorité  de  nature,  une  antériorité 
«  objective,  une  antériorité  qui  fait  le  commencement  de 
«  l'existence  précédée  ;  elle  est  par  conséquent  la  cause  effi- 
«  ciente  de  celte  existence.  Le  grand  principe  de  causalité 
«  est  donc  invinciblement  démontré  ;  il  est  une  proposition 
«  identique.  » 

Cette  citation  peut  donner  une  idée  de  la  manière  dont 
Galluppi  procède  dans  la  démonslralicn  d'une  de  ses  thèses 
les  plus  importantes,  celle  qui  a  pour  but  la  réduction  de 
l'élément  subjectif  de  la  connaissance.  Il  le  réduit  en  somme 
à  trois  notions  et  à  trois  rapports  fondamentaux,  c'esl-à- 
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dire  les  notions  d'identité  et  de  diversité,  l'idée  de  Tabsolii 
ou  de  l'inconditionnel  et  les  rapports  qui  en  dérivent. 

En  effet,  les  rapports  de  substantialité  et  de  causalité  sont 
des  synthèses  réelles  dont  les  termes  ont  leur  type  dans 
l'expérience  intérieure,  et  quant  aux  axiomes  universels 
qui  leur  correspondent,  nous  avons  vu  que  ce  sont  des  vé- 
rités identiques,  c'est-à-dire  des  vérités  qui  se  déduisent 
l'une  de  l'autre  par  la  comparaison  et  par  le  principe  d'i- 
dentité. D'un  autre  côté,  l'idée  de  l'absolu  ou  de  l'incondition- 
nel est  si  intimement  liée  à  celle  du  conditionnel  et  du  re- 
latif, et  celle-ci  est  tellement  unie  à  tout  objet  d'expérience, 
qu'il  est  impossible  de  ne  pas  s'élever  de  l'une  à  l'autre. 
L'idée  de  l'absolu  est  donc  subjective  quant  à  son  origine, 
puisqu'elle  n'est  pas  empii  ique  et  émane  de  l'activité  syn- 
thétique de  l'intelligence,  et  elle  est  objective  quant  à  sa 
valeur,  puisqu'elle  se  rattache  à  l'ordre  des  causes  et  des 
substances  dont  l'expérience  nous  atteste  l'existence. 

11  peut  sembler  étrange  que  Galluppi,  résumant  lui-même 
son  opinion  à  la  tin  des  Lettres,  n'ajoute  pas  l'idée  d'unité 
à  celles  qui  composent,  suivant  lui,  l'élément  subjectif  delà 
connaissance,  surtout  si  l'on  considère  que  celte  idée  se  re- 
trouve dans  toute  synthèse  idéale,  dans  tout  rapport  logique  et 
dans  tout  concept,  et  parconséquentqu'elle  est  aussi,  suivant 
sa  doctrine,  la  condition  des  idées  d'identité  et  de  diversité. 
On  peut  s'étonner  aussi  de  l'incertitude  dans  laquelle  il  nous 
laisse  à  propos  de  l'idée  de  l'absolu,  la  plus  élevée  et  la  plus 
importante  de  toutes.  Car  il  nous  dit  bien  qu'elle  n'est  pas 
empirique,  qu'elle  est  subjective  quant  à  son  origine,  c'est- 
à-dire  fournie  par  le  sujet,  et  qu'elle  a  cependant  une  va- 
leur objective,  parce  qu'elle  est  liée  au  principe  de  cau- 
salité qui  a  un  fondement  objectif  dans  l'expérience  et  dans 
la  réalité  sensible  ;  mais  il  ne  semble  seulement  pas  soup- 
çonner toutes  les  difficultés  qui  sont  contenues  dans  ces  as- 
sertions, et  il  ne  résout  pas  la  première  de  toutes,  celle  qui 
consiste  à  expliquer  la  conception  de  l'inconditionnel  par  une 
synthèse  idéale  et  rien  de  plus,  comme  si  l'absolu  et  l'in- 
fini étaient  ou  des  collections,  ou  des  unités  synthétiques 
composées,  et  par  conséquent  limitées.  Mais  la  pensée  de  Gal- 
luppi sur  ces  points  comme  sur  bien  d'autres  manque  de 
précision  et  de  connexion.  Aussi  sans  entrer  dans  un  examen 
détaillé,  auquel  il  n'est  pas  dans  notre  intention  de  nous  li- 
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vrer,  ci  sans  vouloir  non  plus  déguiser  los  lacunes  <ie  la 
(loclrine  que  nous  exposons,  nous  observerons  seulemenUjue 
Galliijipia  compris  l'idée  de  Vunitc  parmi  celles  qu'il  appelle 
idées  essentielles  de  l'espril  humain,  et  que  selon  lui,  l'unité 
et  la  pluralité  font  partie  de  ces  idées  aussi  bien  que  l'iden- 
tité et  la  diversité,  la  substance  et  la  cause,  le  fini  et  l'infini. 
Nous  noterons  aussi  que  toutes  ces  notions  sont  des  matériaux 
que  le  sujet  pensant  trouve  en  lui-môme  et  hors  de  lui  dans 
l'expérience  primitive  et  que  l'analyse  en  dégage.  Mais  alors, 
qu'est-ce  donc  que  cette  expérience?  C'est  une  connais- 
sance qui  n'est  que  sentiment,  un  sentiment  qui  enveloppe 
la  connaissance  ;  c'est  h  2)ereeption  sensible,  telle  qu'elle  se 
retrouve  dans  tous  les  moments  de  notre  vie  normale  et 
telle  qu'elle  a  dû  être  au  commencement  de  notre  existence 
et  à  la  naissance  de  nos  idées.  Le  sentiment  complexe  du 
moi  et  du  noii-moi ,  la  sensation  du  dehors  et  la  con- 
science du  dedans  y  sont  cou. pris  avec  les  types  primitifs 
de  l'unité  et  de  la  pluralité,  de  l'identité  et  de  la  diver- 
sité, conditions  primitives  de  toute  synthèse  idéale,  comme 
avec  les  modèles  premiers  de  toute  synthèse  réelle,  c'est-à- 
dire  avec  le  double  rapport  de  la  modification  au  sujet  et  de 
l'effet  à  la  cause. 

Nous  voici  donc  ramenés  entîn  au  problème  fondamental 
de  la  réalité  de  la  connaissance  et  au  moyen  de  l'établir. 
Elle  repose  essentiellement  sur  la  distinction  de  l'expérience 
primitive  et  immédiate  et  de  l'expérience  réfléchie  et  se- 
condaire. Cette  distinction,  à  laquelle  Galluppi  attache  la  plus 
haute  importance,  résout  selon  lui  ce  problème,  parce 
qu'elle  permet  à  la  fois  d'établir  avec  Kant,  contre  l'école  de 
Locke,  qu'il  y  a  un  élément  subjectif  dans  notre  connaissance 
et  quel  il  est,  et  de  maintenir  avec  Locke,  contre  Kant,  que 
toutes  nos  idées  ont  leur  origine  dans  l'expérience;  c'est 
elle  qui  permet  de  trouver  cette  route  intermédiaire  qu'on 
cherchait  entre  la  philosophie  des  sens  et  l'idéalisme  iranscen- 
dental.  Car  s'il  s*agil  de  V expérience  comparée,  c'est-à-dire 
de  celle  où  sont  mêlés  avec  nos  idées  générales  les  jugements 
nécessaires,  ainsi  que  les  rapports  et  les  vérités  universelles 
qu'ils  contiennent,  Kant  a  raison  et  l'expérience  ne  peut  avoir 
lieu  sans  un  élément  subjectif  qui  la  domine  et  qui  y  im- 
prime sa  forme.  Mais  s'il  s'agit  de  l'ex]  érience  immédiate, 
ou  de  la  pure  perception  sensible,  il  n'y  a  là  que  des  élç- 
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ments  objectifs,  et  l'école  de  Locke  a  raison  contre  Kant. 

La  philosophie  de  l'expérience  doit  donc  montrer  par 
l'analyse  de  la  connaissance  comment  s'opère  le  passage  de 
l'une  à  l'autre  ;  elle  doit  constater  que  la  synthèse  naturelle 
ou  réelle  précède  les  synthèses  idéales  de  l'esprit,  et  qu'entre 
les  synthèses  idéales  et  la  synthèse  naturelle  renfermée  dans 
l'expérience  primitive  il  y  a  l'analyse,  premier  fruit  de  l'ac- 
tivité de  l'âme,  première  opération  de  l'intelligence.  Gal- 
iuppi  insiste  beaucoup  sur  la  priorité  de  l'analyse  à  l'égard 
de  la  synthèse  dans  l'ordre  des  actes  intellectuels,  et  cette  in- 
sistance se  comprend,  car  il  y  va  du  fondement  de  sa  doc- 
trine. En  effet,  si  l'intelligence  débutait,  comme  le  prétend 
Kant  et  comme  le  soutiennent  d'autres  idéahstes,  parla  syn- 
thèse, elle  ne  pourrait  l'exécuter  qu'avec  des  éléments  et  une 
règle  indépendante  de  l'expérience;  alors,  au  lieu  de  décom- 
poser les  objets  primitifs  de  l'expérience  immédiate,  pour 
les  recomposer  ensuite  et  les  comprendre  dans  les  jugements 
d'une  expérience  réfléchie,  elle  les  composerait,  elle  les 
formerait  a  -priori  avec  des  matériaux  fournis  par  le  sujet 
pensant.  Ainsi  s'évanouirait,  ahisi  s'évanouit  effectivement 
la  réalité  de  la  connaissance  en  supposant  avec  Kant  que 
l'inleUigence  débute  par  la  synthèse,  et  que  l'élément  sub- 
jectif de  nos  connaissances  ne  soit  précédé  par  aucune  expé- 
rience. Ainsi  se  rétabliraient  les  jugements  synthétiques  a 
priori  et  les  rapports  inexplicables  qu'ils  contiennent.  Ou 
bien  alors  il  faudrait  recourir  à  la  foi,  à  l'inslinct  ou  à  l'in- 
spiration, principes  dont  Reid  et  les  Ecossais  se  sont  servis 
pour  expliquer  les  vérités  rationnelles  mêlées  à  l'expérience, 
et  que  l'expérience,  dans  sa  forme  dérivée,  ne  produit  pas. 
Mais  ces  principes  laissent  le  jeu  et  le  développement  de  l'in- 
telligence sans  explication  satisfaisante. 

Nous  avons  montré  comment  Galluppi  admet  à  la  fois  et 
déduit  de  l'expérience  l'élément  subjectif  delà  connaissance  ; 
nous  avons  pris  cet  élément  dans  le  moi  et  dans  son  unité 
métaphysique,  nous  l'avons  suivi  dans  l'unité  synthétique 
de  toute  pensée  et  de  toute  conception,  nous  l'avons  re- 
trouvé dans  la  synthèse  idéale  et  dans  les  rapports  logiques, 
d'où  naissent  avec  les  notions  d'idenlité  et  de  diversité  toutes 
les  idées  générales  et  tout  ce  qu'il  y  a  de  rationnel  dans  la 
logique  pure  et  la  logique  mixte,  dans  les  vérités  de  fait  et 
les  vérités  de  raison. 
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îl  nous  faut  maintenant  voir  comment  l'élément  objectif 
correspond  à  rélëment  subjectif  et  l'accompagne  dans  la 
formation  des  syulbèses  idéales  et  des  unités  synthétiques, 
autrement  dit  des  conceptions  et  de  leurs  rapports  ;  car  il 
n'échappe  pas  à  Galluppi  que  si  l'unité  des  concepts  et  la 
synthèse  idéale  qui  produit  les  idées  générales  et  les  rapports 
logiques  n'ont  d'autres  fondements  que  le  moi,  son  unité 
et  son  activité;  l'analyse  et  la  synthèse,  c'est-à-dirê  toute  la 
marche  de  l'intelligence,  reposent  uniquement  sur  un  fait 
intérieur,  et  la  réalité  de  la  connaissance  est  de  nouveau 
compromise  ou  devient  une  réalité  subjective. 

Voici  comment  et  dans  quelles  limites  Galluppi  s'est  pré- 
muni contre  cet  inconvénient.  Observant  les  matériaux  qui 
nous  sont  ofierts  dans  ce  qu'il  appelle  l'expérience  immé- 
diate et  qui  n'est  autre  que  la  perception  sensible,  il  a 
remarqué  les  rapporlsréelsqui  unissent  ou  séparent  les  phé- 
nomènes, qui  en  font  des  totalités  et  des  collections  distinc- 
tes, et  il  a  admis  que  Yunité  physique  ei  apparente  des  corps 
est  la  base  empirique  de  l'unité  synthétique  de  nos  concep- 
tions.11  a  noté  aussi  deux  espèces  de  sjénéralisation,  l'une  7né- 
canique,  l'autre  idéale,  l'une  consistaiu  dans  la  répétition  des 
mêmes  impressions  et  dans  la  perception  immédiate  des  appa- 
rences semblables,  l'autre  se  ramenant  aune  synthèse  idéale 
qui  en  forme  un  tout.  Et,  du  reste,  Galluppi  est  si  loin  de 
réduire  l'idée  générale  à  un  mot  ou  à  une  simple  conception 
del'esprit  sans  rapport  à  la  réalité,  que,  dans  un  passage  des 
Éléments  \\  regarde  comme  parfaitement  possible  la  généra- 
lisation d'un  seul  objet,  et  soutient  seulement  que  notre 
pensée  n'est  excitée  à  cet  acte  que  par  la  répétition  des  per- 
ce}>tions  semblables  ;  tant  il  est  vrai  qu'il  n'est  ni  un  nomi- 
naliste,  ni  un  simple  conceptualiste,  dans  le  sens  le  plus 
exclusif  du  mot,  mais  qu'il  regarde  la  généralisation  comme 
l'abstraction  d'un  élément  identique  contenu  dans  les  in- 
dividus. {S  .Eléments  d"  idéologie  particulière  ,'^Z\  ;  Eléments 
de  psychologie,  §§  25,  37,  38  et  §  23  des  Eléments  de  logique 
mixte.) 

Nous  ne  suivrons  pas  Galluppi  dans  ses  argumentations  et 
ses  observations  tendantes  à  établir  contre  Hume  et.  Kant 
la  réalité  objective  des  rapports  de  causalité  et  de  substan- 
tialité.  Ces  développements  nous  mèneraient  trop  loin  et 
n'apprendraient  du  reste  aux  personnes  qui  s'occupent  de 
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philosophie  rien  qu'on  ne  puisse  trouver  également  chez 
d'autres  observateurs  des  faits  et  des  notions  fondamentales 
de  l'esprit  humain.  Qu'on  nous  permette  seulement  de  rap- 
porter un  passage  des  Eléments  (idéologie  particulière,  %  46), 
où  il  a  lui-même  résumé  les  différences  qui  séparent  sa  doc- 
trine de  celle  de  Kant  relativement  à  la  réalité  de  l'élé- 
ment objectif  de  nos  connaissarices  expérimentales. 

«  Je  vous  ai  exposé,  dit-il,  la  théorie  de  la  philosophie 
«  transcendentale  sur  l'origine  de  nos  idées  ;  elle  est  direc- 
«  tement  contraire  à  celle  que  j'ai  adoptée  et  que  je  vous 
«  avais  précédemment  exposée  :  dans  celle-ci  on  ne  place 
«  dans  l'entendement  aucune  notion  a  priori,  indépen- 
«  damment  de  l'expérience.  On  fait  dériver  les  idées  de 
«  respaceet  du  temps,  et  celles  des  catégories  a  postmoW  de 
(c  la  méditation  sur  les  sentiments;  elles  naissent  toutes  du 
«  sentiment  du  moi  qui  sent  U  non-moi.  La  méditation  les 
«  tire  toutes  de  ce  fait  primitif.  Nous  admettons  que  la  no- 
ce tion  de  l'absolu,  est  un  produit  de  la  synthèse  du  raison- 
((  nement,  mais  nous  accordons  la  réalité  à  cette  notion, 
((  comme  nous  l'accordons  à  la  perception  du  moi Main- 
te tenant  on  demande  quelle  doctrine  doit-on  admettre; 
«  celle  qui  nous  est  présentée  par  la  philosophie  transcen- 
«  dentale,  ou  celle  qui  nous  est  offerte  par  la  philosophie  de 

a  V expérience'} 

(c  J'appelle  philosophie  de  l'expérience  celle  qui  pose  : 
«  l*»  que  les  données  expérimentales  nous  révèlent  des 
«  existences  réelles  en  soi  et  qui  pose  ces  données  parmi 
«  nos  connaissances  primitives;  2°  qui  regarde  la  connexion 
(C  entre  la  modification  et  le  sujet,  entre  l'effet  et  la  cause, 
«  comme  réelle  et  non  subjective,  et  qui,  partant,  admet 
«  dans  l'esprit  cette  faculté  de  synthèse  que  dans  la  psycho- 
ce  iogie  nous  avons  appelée  si/ni/ièse  ivW/g. 

((  Pour  examiner  si  l'on  doit  admettre  la  philosophie 
«  transcendentale  ou  celle  de  l'expérience,  je  réduis  la 
te  question  à  ces  termes  :  la  connexion  entre  les  percep- 
«  lions  qui  constituent  un  concept  empirique  est-elle  objec- 
te tive  ou  subjective?  Si  elle  est  subjective,  il  faut  se  décider 
tt  pour  la  philosophie  transcendentale  ;si  elle  est  objective, 
ee  il  faut  admettre  la  philosophie  de  l'expérience. 

ee  Pour  résoudre  ce  problème  je  me  sers  du  même  cri- 
ée terium   qu'emploie  la  philosophie  transcendentale  pour 
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«  distinguer  le  subjectif  de  l'objectif.  Ce  critérium  a  déjà 
«  été  énoncé  (^*  48)  en  ces  mots  :  ce  qui  vient  du  sujet  est 
«  nécessaire.  Si  la  connexion  existante  entre  les  perceptions 
«  qui  constituent  un  concept  empirique  est  sui)jective,  elle 
«  doit  être  aussi  nécessaire.  Kant  dit,  en  effet,  que  l'expé- 
«  rience  n'est  possible  que  par  la  représentation  du  rapport 
((  nécessaire  des  perceptions.  Il  appelle  ce  [w'mcli^ii principe 
«  suprême  des  analogies  de  V expérience.  Nous  avons  donc 
((  un  [uoyen  facile  pour  découvrir  si  la  connexion  des  per- 
ce ceptions  qui  constituent  un  concept  empirique  est  suijjec- 
((  tive.  Or  l'analyse  de  chaque  concept  empirique  nous  fait 
«  voir  qu'il  n'y  a  aucune  liaison  nécessaire  entre  les  diver- 
«  ses  perceptions  qui  constituent  un  concept  empirique; 
((  celle-ci  n'est  donc  pas  subjective,  mais  objective,  et  la 
«  philosophie  transcendentale  manquant  de  base  s'écroule 
«  sans  remède.  » 

Tout  ce  que  nous  avons  dit  jusqu'à  présent  sur  la  doctrine 
philosophique  de  Galluppi  regarde  la  réalité  de  la  connais- 
sance. Voyons  maintenant  comment  on  y  rend  compte  de 
la  vériié  ou  plutôt  comment  on  y  ramène  la  seconde  à  la 
première.  Ce  dernier  examen  esi  in.dispensable  pour  en 
connaître  exactement  le  caractère  et  la  portée.  Carie  vrai  et 
le  faux  n'ont  d'existence,  suivant  Galiuppi,  que  dans  nos  ju- 
gements :  «  Notre  esprit  possède  la  vérité  quand  il  aftirme 
(c  ce  qui  est  et  quand  il  nie  ce  qui  n'est  pas  (Essai,  livre  IV, 
«  chapitre  i^*")  ;  dans  le  cas  contraire,  il  tombe  dans  l'erreur; 
«  le  vrai  et  le  faux  résident  donc  dans  nos  jugements.  » 

Quels  sont  les  m'^tifs  légitimes  de  nos  jugements,  voilà  à 
quoi  se  ramène  la  question  du  critérium  de  la  vérité;  pro- 
blème qui  serait  insoluble  si  on  prétendait  demander  un 
signe  infaillible  de  toute  vérité,  mais  que  la  philosophie  de 
l'expérience  résout  parfaitement  s'il  s'agit  de  savoir  sur 
quelles  preuves  reposent  les  décisions  de  notre  intelhgence*. 

«  En  effet  on  connaît  les  motifs  de  nos  jugements;  ils 
«  peuvent  se  réduire  aux  six  suivants  :  sens  intime,  sens 
«  externes, évidence,  mémoire,  raisonnement,  témoignage.  » 
(Ibidem.)  D'un  autre  côté  on  sait  que  toutes  les  vériiés  sont 
de  fait  ou  de  raison  ou  résultent  de  leur  mélange. 

«  Eh  bien  !  tous  les  motifs  que  nous  venons  d'énumérer 
«  ont  pour  motif  médiat  et  dernier  le  sens  intime.  En  effet 
«  les  vérités  primitives  de  fait  s'appuient  ou  sur  le  sens 


—  60  — 

«  intime  ou  sur  les  sens  externes  ;  les  vérités  primitives 
((  de  raison  s'appuient  sur  l'évidence.  Toutes  les  vérités 
((  déduites  s'appuient  sur  le  raisonnement.  La  mémoire  est 
{(  un  motif  auxiliaire  de  tous  les  motifs  précédents.  Tel  est 
((  le  résultat  incontestable  de  l'analyse  de  tous  les  motifs  de 
«  nos  jugements.  Toute  la  science  de  l'homme  repose  donc 
«  sur  la  base  unique  de  la  conscience  de  soi-même.»  {Essai, 
ibidem.) 

Les  lignes  que  nous  venons  de  citer  montrent  claire- 
ment le  caractère  et  les  bornes  de  la  philosophie  de  Gal- 
luppi.  Cette  philosophie  est  une  science  de  la  pensée  et  de 
la  pensée  humaine.  Elle  démontre  la  réalité  de  lacovmais- 
sance,  mais  elle  limite  le  vrai  au  réel.  Elle  subordonne  toute 
vérité  au  sentiment  de  la  réalité,  et  tout  sentiment  de  la 
réalité  à  celui  de  la  réalité  intérieure  ;  de  sorte  que,  après 
avoir  coiubatiu  Kantau  nom  de  la  réalité  objective  de  notre 
expérience  sensible,  Galluppi  tombe  par  une  autre  voie 
dans  le  défaut  d'une  doctrine  non  moins  subjective  que  celle 
du  phdosophe  allemand.  Si  ce  défaut  ne  se  montre  pas  dans 
ce  qu'il  appelle  l'expérience  immédiate,  il  se  manifeste  à 
coup  sûr  dans  sa  manière  d'expliquer  l'expérience  qu'il 
nomme  comparée,  et  dans  laquelle  entrent  avec  les  idées 
proprement  dites,  les  axiomes  et  les  vérités  de  raison  ;  ce 
défaut  paraît  encore  et  surtout  dans  le  vague  où  il  laisse 
l'origine  de  l'idée  de  l'infini,  dans  la  conception  qu'il  se  fait 
delà  vérité  et  de  son  essence,  dans  la  manière  dont  il  en 
explique  les  caractères  et  le  rapport  à  l'esprit  et  à  la  nature. 

La  pensée,  la  vérité,  la  science  sont  dans  la  doctrine  de 
Galluppi  essentiellement  subjectives,  relatives  et  humaines; 
la  raison  de  l'homme  n'y  est  pas  un  reflet  de  la  raison  des 
choses,  mais  une  simple  fonction  de  notre  être  particulier, 
tout  au  plus  une  fonction  de  l'espèce  humaine.  L'universel 
et  le  nécessaire  y  sont  bien  regardés  comme  des  caractères 
inhérents  aux  rapports  rationnels  et  aux  vérités  logiques,  mais 
ces  rapports  et  ces  vérités  sont  des  actes  de  notre  intelligence, 
des  produits  de  nos  synthèses ,  et  rien  de  plus  ;  et  les  caractères 
qui  les  distinguent  dépendent  de  leur  conformité  au  pouvoir 
(le  l'esprit,  ils  expriment  ce  qu'il  peut  et  ne  peut  pas  penser, 
ce  que  tout  homme  dans  les  mômes  conditions  peut  et  ne 
peut  pas  concevoir,  mais  ils  ne  dominent  pas  également  l'es- 
prit et  la  nature,  la  connaissance  et  l'être  ;  et  cela  est  si  vrai 
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que,  pour  le  philosophe  napolitain,  la rroyance  à  lacoiislauce 
des  lois  nalui'ollt's  est  dcMiuiie  de  l'expérience  et  liinilée  par 
elle  et  que,  parmi  ses  maximes  les  [)lus  favoriles,  on  tiouve 
celleci  :  que  les  axiomes  et  les  vérités  rationnelles  sont 
réelles  pour  l'esprit  et  hijpolhé tiques  pour  la  nature.  »  C'est 
aussi  une  proposition  fondamentale  desapiiilosophiequew  tout 
ce  qui  est  univer.el  et  nécessaire  est  subjectif.  )>  Lui-même 
fait  ouvertement  profession  d'être  conceptualiste  à  l'endroit 
des  idées  générales,  et  n'admet  aucun  objet  qui  leur  corres- 
ponde en  dehors  des  ressemblances  des  phénomènes. 

Mais  il  est  trois  points  importants  sur  lesquels  le  caractère 
subjectif  de  sa  philosophie  et  les  diflicultés  qui  en  dérivent 
apparaissent  comiilétement,  c'est-à-dire  :  l'explication  des 
principes  du  raisonnement,  la  nature  de  l'évidence  idéale, 
ou  l'intelligibililé,  fondement  de  toute  vérité  rationnelle,  et 
l'origine  de  l'idée  de  Dieu. 

Quant  aux  premiers,  il  les  ramène  tous  au  principe  d'i- 
denlité  et  de  contradiction,  et  pour  expliquer  ce  principe  à 
son  tour,  il  ne  demande  que  le  rapport  des  idées  d'identité  et 
de  diversité.  IMais  les  idées  d'identité  et  de  diversité  n'étant 
aussi  que  des  rapports,  et  les  rapports  idéaux  n'étant  enfin 
autre  chose  que  des  vues  de  l'esprit,  il  s'ensuit  que  la  vérité 
universelle  exprimée  par  le  principe  d'identité  et  de  contra- 
diction n'est  que  la  loi  la  plus  générale  du  sujet  pensant. 
Cette  vérité  est  nécessaire  parce  que  nous  ne  pouvons  pas 
introduire  la  diversité  entre  les  choses  identiques,  ni  l'iden- 
tité entre  les  choses  diverses,  et  en  dernier  lieu,  parce  que 
la  conscience  nous  atteste  cette  impuissance  de  notre  en- 
tendement. Les  trois  formes  dans  lesquelles  on  exprime  ce 
principe,  enle  nommant  d'identité,  de  contradiction  et  du  tiers 
exclus,  répondent  du  reste  à  cette  explication.  Car  nous  affir- 
mons que  ce  qui  est  est,  parce  que  nous  ne  pouvons  pas  affir- 
mer que  ce  qui  est  n'est  pas,  ou  parce  que,  entre  deux  termes 
identiques,  nous  n'en  pouvons  placer  un  troisième  qui  divise 
pour  ainsi  dire  leur  rapport.  L'intelligibilité  de  nos  concep- 
tions et  des  vérités  rationnelles  est  donc  un  fait,  un  acte  de 
la  pensée,  attesté  par  le  sens  intime,  et  la  conscience  est  en 
deriiier  lieu  le  vrai  témoin  de  la  vérité. 

Voici  comment  Galluppi  défend  et  confirme  son  concep- 
tualisme  dans  un  passage  des  Leçons  de  logique  et  de  meta' 
physique  :  «  Quelques  pliilosophes  n'ayant  pas  considéré 


«  avec  l'attention  nécessaire  la  formation  de  ces  idées  et 
«  leur  valeur,  ont  dit  que  leur  objet  est  quelque  chose  qui 
«  existe  en  soi,  indépendamment  de  l'esprit.  Ils  ont  admis 
a  une  chose  intermédiaire  entre  l'existence  et  le  néant,  et 
«  cette  chose  intermédiaire  est,  suivant  eux,  la  possibilité 
«  intrinsèque.  La  possibilité  intrinsèque  est,  disent  ils,  ce 
«  qui  n'implique  pas  contradiction,  ce  qui  ne  pose  et  ne  sup- 
a  prime  pas  tout  à  la  fois  le  même  terme,  ce  qui  n'est  pas 
«  être  et  non-être  tout  ensemble.  Cette  possibilité  intrinsèque 
«  est  indépendante  de  notre  esprit  :  elle  est  éternelle,  abso- 
oc  lue,  nécessaire.  L'être,  continuent  ces  philosophes,  est  de 
«  deux  espèces-,  ou  existant  ou  possible.  Quant  à  moi,  il  me 
«  semble  évident  qu'au  delà  des  choses  existantes  il  n'y  a 
((  rien  :  si  donc  la  possibilité  intrinsèque  n'est  pas  une  chose 
«  existante,  elle  n'est  rien. 

«  L'esprit  humain  a  le  pouvoir  de  combiner  en  une  seule 
((  idée  complexe  quelques-unes  de  ses  idées.  Il  n'a  pas  le 
«  pouvoir  d'en  combiner  de  même  certaines  autres.  Lapre- 
«  mière  opération  constitue  la  possibilité  intrinsèque  ;  la  se- 
conde, relative  aux  idées  qui  ne  sont  pas  susceptibles  de 
«  combinaison  parce  qu'elles  s'excluent  réciproquement, 
«  quoiqu'elles  soient  exprimées  par  une  association  de  mots, 
((  constitue  Y  impossibilité  intrinsèque. 

«  Ce  qu'on  nomme  le  possible  intrinsèque  est  donc  seu- 
«  lement  dans  l'esprit;  il  n'est  qu'une  idée  complexe  quel'es- 
«  prit  a  formée.  L'impossibihié  intrinsèque  n'est  pas  dans 
«  l'esprit,  mais  seulement  dans  les  roots. 

«  Ainsi,  par  exemple,  je  puis  associer  ensemble  dans  une 
«  idée  complexe  l'idé-^  de  trois  hgnes  droites  avec  l'idée  de 
«  l'iuchnaison  de  chacune  de  ces  droites;  cette  combinaison 
K  m'offre  l'idée  du  triangle  rectiligne,  qui,  tant  qu'il  n'existe 
((  pasdans  la  nature,  n'a  qu'une  possibiUté  intérieure,  n'existe 
«  que  dans  l'esprit  et  n'est  rien  autre  chose  qu'une  idée  de 
((.  l'esprit.  Mais  je  ne  puis  combiner  ensemble  l'idée  d'un 
«  espace  terminé  par  deux  hgnes,  avec  la  supposition  qu'elles 
ce  soient  droites,  parce  que  je  perçois  nécessairement  que 
«  deux  lignes  droites  ne  peuvent  renfermer  aucun  espace. 
«  Cependant  quoique  je  ne  puisse  combiner  dans  mon  esprit 
«  en  une  seule  idée  complexe  ces  deux  idées,  je  puis  néan- 
«  moins  combiner  ensemble  les  mots  qui  expriment  séparé- 
ce  ment  chacune  d'elles,  et  je  dirai  :  un  espace  renfermé  par 
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«  deux  lignes  droites  est  intrinsèquement  impossible.  »  {Le- 
çons lie  lo(jiquc  et  dejnrtapJujsique,  Lc(;on  X  ;  cf.  V Essai  drjà 
cité,  livre  lll,  cliap.  v,  ol  livre  I,  chap.  iv.) 

Ces  explications  données  pardalluppi  surles  caractères  des 
vérités  nécessaires  et  sur  la  possibilité  loi^ique  qui  est  la  lu- 
mière et  la  loi  supérieure  de  la  raison  se  coordoiuient  avec 
ses  efforts  pour  ramener  les  rapports  d'identité  et  de  con- 
nexion nécessaire  dans  le  raisonnement  à  des  rapports  de 
causalité,  ou  plutôt  avec  la  confusion  qu'il  commet  à  cet 
égard.  Car  il  est  notable  que  toutes  les  fois  qu'il  veut  défendre 
la  connaissance  directe  de  ce  rapport  contre  les  doutes  et 
les  objections  de  Hume,  il  a  recours  à  la  connexion  des  ter- 
mes et  des  propositions  dans  le  raisonnement,  à  la  déduction 
de  la  conclusion  contenue  dans  les  prémisses,' ou  à  d'autres 
liaisons  de  nos  pensées. 

Touts  ces  points,  tous  ces  aspects  de  sa  doctrine  se  tien- 
nent; ils  ont  pour  centre  sa  théorie  de  la  formation  pure- 
ment subjcciive  de  nos  conceptions,  théorie  qui,  comme 
nous  l'avons  dit,  ne  voit  dans  toute  idée  qu'une  unité  syn- 
thétique de  la  pensée  et  sous  cette  unité  intellectuelle  que 
l'unité  métaphysique  ou  subtantielledu  moi;  ils  ont  pour  con- 
séquence ridetiiification  de  la  vérité  avec  les  actes  de  la 
pensée;  de  l'évidence,  qui  est  la  lumière  du  vrai  avec  la  cer- 
titude, de  la  raison  avec  la  conscience.  Or,  comme  la  con- 
science ne  peut  avoir  pour  objet  que  le  moi  et  ce  qui  est 
contenu  dans  le  sentiment  du  moi,  il  s'ensuit  que  pour  cette 
philosophie  la  vérité  se  termine  au  réel,  et  dans  le  réel  au 
moi  et  à  ce  qui  est  en  rapport  direct  ou  indirect  avec  le  moi, 
c'est-à-dire  aux  objets  de  l'expérience  et  à  ceux  qui  s'y  rap- 
portent et  s'en  déduisent.  L'idéal  lui  est  donc  fermé,  ou  si 
elle  l'admet,  elle  le  ramène  aux  sources,  elle  le  borne  aux 
dépositions  et  aux  témoignages  exclusifs  de  l'expérience,  elle 
le  subordonne  aux  faits  et  à  l'existence  sensible  ;  elle  sacrifie 
en  un  mot  l'idéalité  à  la  réaUté  de  la  connaissance.  Son  em- 
barras est  visible  quand  il  s'agit  de  l'idée  de  Dieu.  Tantôt  en 
effet  Galluppi  nous  dit  que  l'idée  de  V absolu  peut  à  la  rigueur 
dériver  dufmi  et  des  éléments  empiriques  de  la  connaissance, 
mais  que  l'idée  de  Vêtre  absolu  est  le  fruit  d'une  synthèse 
du  raisonnement,  tantôt  il  nous  dit  simplement  que  nous  nous 
élevons  à  l'idée  de  l'inconditionnel  en  partant  du  conditionnel 
et  en  suivant  le  principe  d'identité,  et  enfin  que  cette  idée 
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supérieure  est  subjective  et  non  empirique,  ce  qui  sauve 
sa  doctrine  d'un  défaut  pour  la  faire  tomber  dans  un  autre. 
Car  on  comprend  bien  que  l'idée  d'absolu,  d'inconditionnel 
et  d'infmi  soit  liée  à  toutes  nos  idées  dont  elle  nous  ap|)araît 
comme  la  condition  dernière,  mais  on  ne  voit  pas,  il  est 
impossible  de  voir  comment  le  raisonnement  peut  la  faire 
sortir  de  la  conception  du  tini.  Enfin  le  raisonnement  peut 
servir  à  la  constater,  mais  il  ne  peut  ni  la  créer  ni  la  tirer 
de  l'expérience. 

La  philosophie  de  Galluppi  est  donc  parvenue,  par  ses 
profondes  méditations  sur  les  phénomènes  de  conscience, 
jusqu'au  seuil  de  l'idéalisme,  mais  n'est  pas  allée  au  delà. 
Elle  s'est  épuisée  à  fonder  l'expéiience,  mais  n'a  pas  com- 
pris l'idée  ;  n'ayant  pas  compris  l'idée ,  elle  n'a  pas  com- 
pris la  vérité  idéale  et  la  nature  de  la  raison  qu'elle  éclaire; 
elle  a  méconnu  le  rapport  de  la  connaissance  avec  l'absolu. 

Circonspecte  et  sage,  elle  a  cherché  les  hmites  de  la  con- 
naissance, et  signalé  les  écueils  de  la  spéculation,  mais  elle 
les  a  exagérés.  Suivant  elle,  non-seulemenl  nous  n'avons 
qu'une  notion  générale  de  la  substance,  mais  nous  ignorons 
l'essence  spécifique  de  l'esprit  humain,  ainsi  que  l'essence 
particulière  de  l'esprit  de  chaque  individu.  Nous  ignorons 
l'essence  générique  de  la  matière  et  la  nature  spécifique  des 
substances  du  monde  matériel  ;  ignorant  les  substances  pre- 
mières, nous  devons  ignorer  aussi  le  comment  des  causes  ef- 
ficientes; et,  en  effet,  l'efficacité  est  un  mystère  pour  nous. 
Nous  n'entendons  ni  comment  une  substance  se  modifie 
elle-même,  ni  comment  elle  en  modifie  une  autre, ni  de  quelle 
manière  elle  est  produite,  ni  par  conséquent  la  création. 
Nous  savons  bien  que  Dieu  existe,  mais  nous  pouvons  dire 
peu  de  chose  de  ses  attributs.  L'incompréhensible  n'est  ce- 
pendant pas  l'absurde  ;  les  limites  de  notre  raison  nous  for- 
cent à  accepter  fréquemment  le  mystère  ;  les  miracles 
sont  possibles,  et  la  reUgion  positive  n'est  pas  sans  rapport 
avec  les  bornes  de  notre  esprit.  (Voir  le  dernier  chapitre  de 
l'Ei-saietle  chapitre  III  dehi  Logique  mixte  dsiusles Eléments.) 

Nous  ne  nous  arrêterons  pas  à  relever  comment  on  con- 
fond ici  les  limites  accidentelles  et  passagères  de  fesprit  hu- 
main avec  ses  limites  naturelles ,  comment  on  donne  pour 
infranchissables  des  barrières  que  la  science  ébranle  chaque 
jour  par  une  étude  de  plus  en  plus  approfondie  des  phéno- 
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mènes  et  une  connaissance  non  moins  progressive  de  leurs 
lois  et  de  leurs  causes.  Ce  qu'il  nous  importe  de  noter,  c'est 
le  rapport  des  plaintes  de  Galluppi  sur  la  limitation  de  la 
science  humaine  avec  les  principes  et  la  méthode  de  sa  phi- 
losophie. Bornée  à  cette  partie  de  l'existence  qu'on  nomme 
la  réalité,  la  philosophie  de  l'expérience  ne  voit  dans  l'idéal 
qu'un  fait  interne,  et  traite  la  vérité  en  soi  de  chimère  et  de 
rêve.  Manquant  de  ce  principe,  elle  ne  peut  établir  aucun 
lien  scienlitique  entre  le  monde  et  l'esprit,  ni  réunir  et  su- 
bordonner l'un  et  l'autre  à  l'être  où  résident  la  raison  des 
choses.  L'unité  du  système  lui  échappe  parce  qu'après  s'être 
élevée  jusqu'à  l'idée  qui  en  est  le  principe,  elle  en  méconnaît 
la  nature  et  la  confond  avec  celle  des  faits  ;  manquant  de  la 
lumière  et  de  la  force  nécessaires  pour  dominer  le  réel ,  elle 
s'y  renferme  et  le  déclare  plus  désuni  et  moins  ordonné  qu'il 
n'est  en  effet;  elle  se  répand  en  plaintes  sur  les  limites  et 
les  incertitudes  de  l'esprit  humain,  et  cependant  un  bon 
nombre  de  ces  limites  et  de  ces  incertitudes  viennent  de  sa 
méthode  exclusive  et  de  l'insuflisance  de  ses  principes.  Car 
elle  ne  connaît  suffisamment  ni  l'importance  des  rapports  et 
leur  valeur  objective,  ni  le  fondement  qu'ont  dans  la  nature 
des  choses  et  dans  la  vérité  en  soi  les  idées  de  genre,  d'es- 
pèce ei  d'essence,  et  tant  d'autres  qui  règlent  l'usage  de  la 
raison  humaine  et  fécondent  ses  relations  avec  le  monde. 
La  possibilité  intelligible  des  choses,  la  possibilité  logique 
dont  Leibnitz  cherchait  avec  Platon  le  fondement  dans  la 
nature  divine,  n'est  pour  elle  qu'un  phénomène  ou  tout  au 
plus  une  loi  de  l'esprit  humain.  Les  essences  idéales  ne  sont 
rien  de  plus  que  des  unités  synthétiques  de  la  pensée  ;  l'in- 
fini et  l'absolu  sortent  du  raisonnement  et  d'une  synthèse 
comme  le  relatif  et  le  fini. 

La  philosophie  italienne  laissée  par  Gioia  dans  la  prison 
des  sens,  conduite  pnr  Romagnosi  de  la  doctrine  de  la  sen- 
sation à  celle  du  sens  logique,  transportée  par  Galluppi  dans 
le  champ  d'une  expérience  plus  vraie  et  plus  profonde,  ne 
pouvait  pas  s'arrêter  à  ces  limites  ;  elle  devait  dépasser  le 
réel  et  découvrir  l'idéal.  Elle  était  poussée  à  ce  nouveau 
pas  par  les  progrès  mêmes  qu'elle  avait  faits  entre  les  mains 
du  philosophe  napolitain.  Car  tandis  que  Romagnosi  avait  à 
peine  indiqué  les  bases  de  la  doctrine  de  l'expérience,  et  si- 
gnalé un  certain  nombre  de  faits  internes  qui  rendaient  à 
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l'esprit  son  activité  et  rappclaieiil  à  concourir  avec  la  nature    j 

à  la  formation  de  la  science,  Galluppi,  par  une  alliance  fé-    j 

conde  de  l'observation  intérieure  et  de  l'histoire  des  systè-    i 

mes  a  agrandi  la  philosophie  expérimentale  autant  qu'elle 

pouvait  l'être.  Une  analyse  détaillée  des  facultés  de  l'esprit    ^ 

lui  a  permis  d'en  voir  le  développement  sous  un  jour  meil-    , 

leur,  et  de  se  le  représenter  tel  qu'il  est  réellement,  comme   | 

le  déploiement  d'une  force  unique  modifiée  par  des  forces   | 

environnantes.  Pour  Galluppi,  en  effet,  les  facultés  de  l'âme   : 

ne  sont  pas  autant  d'entités  distinctes,  mais  des  aspects  di-   ' 

vers  d'une  même  réalité,    des  fonctions   différentes  d'un   . 

même  être,  s'enveloppant  pour  ainsi  dire  et  se  développant   ; 

dans  l'indivisible  unité  du  moi.  Le  sentiment  est  le  fond  de   | 

celte  force,  la  première  forme  sous  laquelle  elle  se  mani-   i 

feste,le  germe  qui  contient  toutes  ses  évolutions  ultérieures;   : 

le  sentiment,  c'est  la  pensée  à  son  origine,  c'est  la  pensée  ; 

immédiate  et  irréfléchie  qui  se  dégage  peu  à  peu  de  ses  langes  i 

par  l'analyse  et  la  synthèse,  et  s'élève  de  la  perception  sen-  \ 

sible  à  la  conception  de  l'abstrait  et  du  général.  Galluppi  a 

cependant  compris  et  distingué  nettement,  par  ses  recherches  ■. 

sur  l'analyse  et  la  synthèse,  la  différence  profonde  qui  existe  ■ 

entre  la  sensibiUté  et  la  pensée,  il  est  vrai  que  (ians  sa  doc-  \ 

trine  l'entendement  est  encore  une  faculté  subjective  et  pure-  ! 

ment  humaine,  mais  il  n'est  plus  un  sens  comme  chez  Roma-  '■ 

gnosi;  il  n'atteint  pas  encore  le  divin,  il  n'est  pas  encore  la  \ 

raison  universelle,  mais  il  domine  déjà  le  sensible;  il  ne  J 

connaît  pas  encore  toute  la  portée  de  ses  fonctions,  mais  il  ] 

se  connaît  lui-même  et  se  sépare  des  phénomènes  avec  les-  , 

quels  le  sensualisme  l'avait  confondu.  j 

En  outre,  ayant  mieux  obse:  vé  que  Romagnosile  rapport  ; 
du  moi  et  du  non-moi  dans  la  sensibihté, Galluppi  a  fondé  ou  | 
cru  fonder  sur  un  fait  primitif  et  inébranlable  la  connais- 
sance delà  réahté  du  monde  extérieur,  et  s'il  a  eu  tort  de  ne  | 
pas  distinguer  suffisamment  avec  Reid  la  part  de  la  pensée  ; 
de  celle  du  sentiment  dans  ce  même  fait,  il  faudra  tou-  j 
jours  reconnaître  que  ses  observations  sur  ce  point,  malgré  ' 
ce  qu'elles  peuvent  avoir  d'incomplet,  dépassent  de  beaucoup  | 
la  démonstration  contradictoire  du  philosophe  italien,  son  | 
contemporain.  \ 

En  outre,  Galluppi  donne, il  est  vrai,  de  l'origine  de  l'idée  ; 
de  l'infini  une  explication  inacceptable,  mais  il  en  constat    I 
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la  présence  dans  l'esprit  ;  il  la  déclare  subjective,  mais  il  la 
soustrait  par  là  à  l'expérience  extérieure,  où  il  est  en  effet 
impossible  d'en  trouver  l'objet,  et  il  en  rattache  la  réalité 
objective  à  la  réalité  du  inonde  par  le  moyen  du  principe 
de  causalité.  Ramenée  aune  source  intérieure,  cette  idée  dé- 
couvrira mieux  sa  nature  et  son  importance  à  la  raison  at- 
tentive à  ce  qu'il  y  a  en  elle-même  de  plus  essentiel  et  de 
plus  p'rofond. 

Romagnosi  s'était  arrêté  au  naturalisme,  Galluppi  dépasse 
la  sphère  de  la  nature  et  s'élève  au-dessus  d'elle  par  deux 
noblesconceplions  :  celle  de  Dieu,  dont  ildémontrel'existence 
et  accepte  l'ir.compréhensibilité,  et  celle  de  l'esprit  dans  le- 
quel il  i)lace  le  siège  de  la  vérité  et  le  fondement  de  la 
science. 

Chez  Galluppi  la  philosophie  de  l'expérience  n'est  donc 
l)lus  le  naturalisme,  mais  le  spiritualisme  et  le  théisme. 
L'esprit  humain  s'y  montre  supérieur  à  la  nature  et  y  de- 
vient l'image  de  l'esprit  infmi  qui  en  est  le  type  parfait  quoi- 
qu'incompréhensible  ;  mais  c'est  surtout  dans  la  morahté  et 
le  droit  que  cette  supériorité  apparaît  dans  toute  sa  force. 
Le  philosophe  napolitain  combat  de  tout  son  pouvoir  la  mo- 
rale du  plaisir  et  de  l'intérêt,  et  soustrait  complètement  la 
volonté  et  la  raison  humaine  à  l'empire  de  la  nécessité  et  à 
l'action  directe  du  monde  physique.  Il  réduit  à  deux  princi- 
paux les  motifs  de  nos  actions  :  le  plaisir  et  le  devoir;  il  rap- 
porte à  deux  sources  différentes  les  maximes  régulatrices  de 
notre  conduite,  selon  qu'on  y  trouve  le  calcul  de  la  pru- 
dence ou  les  ordres  absolus  de  la  conscience  ;  il  s'attache 
à  faire  connaître  la  diversité  profonde  qui  sépare  la  morale  du 
devoir  et  celle  du  bonlieur,  quelle  que  soit  d'ailleurs  la  forme 
sous  laquelle  se  présente  cette  dernière  ;  qu'elle  soit,  comme 
chez  Helvétius,  la  franche  acceptation  de  la  légitimité  su- 
prême des  plaisirs  physiques,  ou  qu'elle  reconnaisse  comme 
fin  de  notre  activité  le  plaisir  du  perfectionnement,  suivant 
la  doctrine  de  Wolf  et  d'autres  philosophes.  Car ,  dans  les 
deux  cas,  c'est  toujours  le  bonheur  qui  est  la  règle  suprême 
des  actions  humaines,  et  la  raison  pratique  croyant  n'obéir 
qu'à  elle-même  obéit  réellement  à  la  sensibiUté. 

Unsentiment  profond  de  la  pure  essence  de  la  moralité  etde 
l'inviolabiUté  du  droit  est  répandu  dans  les  livres  consacrés 
par  Galluppi  à  ces  objets  importants  (dernière  partie  desÊlé- 
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ments  ei  Philosophie  delà  volonté).  On  y  retrouve  les  profon- 
des analyses  de  Rant  associées  aux  maximes  les  plus  élevées 
de  l'Évangile,  s'éclairant  pour  ainsi  dire  réciproquement,  se 
prêtant  mutuellement  le  double  témoignage  de  la  philosophie 
et  de  la  religion,  de  la  spéculation  et  de  l'histoire.  Et,  en  ef- 
fet, quel  hymen  plus  juste  et  plus  fécond?  Galluppi  a  par- 
faitement compris   que  les  doctrines  développées  dans  la 
morale  de  Kant  se  rencontrent  avec  les  préceptes  les  plus  cé- 
lèbres de  l'Evangile  et  les  ramènent  aux  formules  de  la  rai- 
son et  aux  principes  de  la  science.  Le  premier  en  Italie  il  a, 
sur  les  traces  du  philosophe  de  Rœnigsberg,  rétabli  le  vrai 
rapport  qui  existe  entre  le  bonheur  et  la  vertu,  en  posant  le 
devoir  comme  la  loi  suprême  de  la  vie  et  le  bonheur  comme 
une  fin  dont  la  réahsalion  est  subordonnée  à  la  justice  ;  le 
premier,  après  le  long  empire  de  la  morale  aristotélique 
parmi  les  Italiens,  il  a  attaqué  avec  force  le   système  du 
bonheur  et  montré  clairement  ses  rapports  avec  celui  de 
l'égoïsme.  Dans  ses  livres  la  conscience  reprend  toute  sa 
dignité  la  volonté  recouvre  le  sentiment  de  son  libre  arbitre 
et  de  son  empire  sur  les  passions,  l'esprit  comprend  la  beauté 
de  sa  destination  et  sa  supériorité  sur  la  nature.  Sa  morale 
est  celle  des  grandes  âmes,  elle  est  digne  des  peuples  li- 
bres et  de  ceux  qui  aspirent  à  le  devenir. 


LIYRE  II. 


Rosmini. 


LIVRE  II. 


CHAPITRE  PRE5IIEK 


M.  Rosuiini  est  le  leul  tbéologien  qui  admette  la 
méthode  pgycholo^que  et  en  méma  te-mp*  le  seul 
philosophe  qui  puisse  aspirer  à  fonder  une  école. 
—  (Joseph  Ferrari.  —  Essai  sur  le  principe  et  les 
limites  de  la  philosophie  de  l'histoire.  —  Paris, 
18i3,  page  184.) 

SOM.MAIRE. —  Biographie  de  Rosmini. — R(5fle.xions  nréliminaires  et  division: 

1°  de  1797  à  1821.  —  Sa  naissance,  sa  famille,  ses  études.  —  L'université 
de  Padoue.  —  Vocation  ecclésiastique. 

2"  1821-1830.  —  Depuis  la  prêtrise  de  Rosmini  jusqu'à  la  publication  du 
Nouvel  Essai  sur  l'origine  des  idées.  —  Formation  de  son  système  et 
institution  de  son  ordre  monistique.  —  Réveil  du  zèle  religieux  et  des 
idées  chrétiennes  en  Europe.  —  Réaction  littéraire  contre  les  écrivains 
du  dix-huitième  siècle.  —  Manzoni  et  Pellico.  —  Leur  idéal  et  son 
opposition  à  celui  de  Foscolo  et  de  Léopardi.  —  Écrivains  qui  ont  con- 
tribué à  former  l'esprit  de  Rosmini.  —  Sources  philosophijues  de  son 
système.  —  Opposition  de  sa  philosophie  au  sensualisme  et  au  scepti- 
cisme. —  Conception  qui  en  est  h  base  et  ?on  rapport  avec  les  idées 
et  les  tendances  de  l'époque.  —  Opuscules  philosophiques  d'^  Rosmini 
(1827),  et  ses  polémiques  avecFosc  ilo  et  Gioia.  —  Esprit  et  règle  de  son 
ordre  monastique,  rapports  avec  les  papes,  Pie  VII,  Léon  XII,  Pie  VIII 
et  Grégoire  XVI. —  Publication  du  Xoucel  Essai  sur  l'origine  des  idées. 

>  1830-1848.  —  Aciivité  philosophique  et  religieuse  de  Rosmini.  —  Dévelop- 
pement de  son  système  et  de  son  ordre. — Ses  nombreux  ouvrages  durant 
cette  période.  —  Ses  sentiments  italiens.  —  Ses  projets  de  réforme  ecclé- 
siastique. —  Rosmini  chef  d'école.  —  Caractère  de  cette  école  et  son 
influence  en  Italie.  —  Rosmini  et  la  compagnie  de  Jésus.  —  Polémique 
ihéologique.  —  Rosmini  à  sa  villa  de  Strrsa  sur  1--^  lac  Majeur. 

4°  1848-18oo.  —  Rapports  de  Rosmini  avec  Gioberli.  —  Sa  mission  diplo- 
matique h  Rome.  —  Sa  disgrâce.  —  Prohibition  des  Cinq  plaies  de  VE- 
glise  et  de  la  Constitulion  conforme  à  la  justice  socw/e  (novembre  1849). 
—  Ses  dernières  années.  —   Sa  mort  (1"  juillet  1855.) 

Rosmini  est  le  fondateur  de  l'idéalisone  dans  la  philosophie 
italienne  du  dix-neuvième  siècle.  11  a  porté  le  dernier  coup 
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au  sensualisme,  il  a  hérité  des  travaux  psychologiques  de 
Galluppi,  et  a  dépassé  par  sa  théorie  des  idées  la  philosophie 
de  Texpérience.  Avec  lui  commence  une  nouvelle  direction 
et  une  activité  nouvelle  dans  la  pensée  italienne.  Car  nous 
allons  la  voir  s'élever  à  la  connaissance  de  la  vérité  en  soi, 
dominer  du  haut  de  ce  point  de  vue  le  monde  intérieur  et 
extérieur,  s'appliquer  à  découvrir  les  principes  qui  gouver- 
nent la  science,  l'état,  l'art,  la  reUgion,  l'éducation,  essayer 
enfin,  suivant  la  distinction  de  Galluppi,  de  réahser  la 
double  conception  d'une  philosophie  à  la  fois  subjective  et 
objective,  en  un  mot  de  former  un  système.  Nous  la  ver- 
rons s'agiter  dans  des  débals  qui  n'ont  point  été  stériles, 
s'étendre  par  ses  rapports  avec  l'Eglise,  pénétrer  dans  la 
littérature  et  atteindre  son  plus  haut  degré  d'importance 
avec  son  influence  politique.  Car  Rosmini,  non-seulement 
fraie  la  voie  à  Gioberti  et  à  Balbo,  mais  exerce  son  ascen- 
dant sur  Tommaseo,  sur  Manzoni,  sur  Mamiani  lui-même, 
qui  le  combat  d'abord,  mais  passe  bientôt  après  sous  le 
drapeau  de  l'idéaUsme.  Gioberti,  Balbo,  Mamiani,  Tom- 
maseo, Manzoni,  combien  d'autres  noms  honorables  ou  il- 
lustres ces  noms  appellent  à  leur  suite  !  Ils  suffisent  déjà  par 
eux-mêmes,  à  faire  entrevoir,  dès  à  présent,  l'influence  de  la 
philosophie  sur  l'esprit  du  peuple,  qui  vient,  avec  le  concours 
de  tant  d'autres  causes,  de  reprendre  sa  place  parmi  les 
nations  indépendantes. 

Comme  cette  influence  forme  à  nos  yeux,  en  grande  partie, 
l'intérêt  des  doctrines  que  nous  nous  proposons  d'exposer, 
nous  croyons  qu'on  ne  saurait  en  étabhr  plus  convenablement 
la  mesure  et  le  caractère  qu'en  étudiant  la  vie  des  hommes 
auxquels  elle  remonte,  et  en  recherchant  avec  soin  les  rap- 
ports qui  rattachent  leurs  actions  et  leurs  livres  à  leur 
époque  et  à  l'état  de  leur  pays.  C'est  à  ce  titre  que  nous  ju- 
geons indispensable  de  raconter  avec  quelque  détail  la  vie 
d'Antoine  Rosmini  (1). 

(1)  Sur  la  vie  de  Rosmini  on  peut  consulter,  outre  ses  ouvrages,  les  deux 
volumes  publiés  de  sa  Correspondance,  .47ifomo  iîosmi»/  par  Niccolb  Tom- 
maseo (Extrait  de  la  Rivista  conlomporanea,  Turin  1855),  Cenni  biografici 
publiés  en  huit  articles  dans  VArmonia^  journal  de  Turin,  en  janvier,  lévrier 
et  mars  1851,  Cenni  biografici  d'Antonio  Rosmini,  onori  funebri  e  testi 
monianze  rese  aile  sua  memoria  raccolti  dai  sacerdoti  del  l'Instituto  délia 
carith  di  Stresa,  dans  la  collection  intitulée  :  Poliantea  caltolica,  Milan 
1857;  Antonio  Rosmini  per  Vincenzo  Garelli,  chez   Pomba,  Turin  1861, 
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La  vie  de  Rosniini  peut  se  diviser  en  quatre  périodes  dont 
chacune  a  son  caractère  et  son  importance.  La  premii.TC 
s'étend  de  1797,  ai:née  de  sa  naissance,  jusqu'en  18:21,  date 
de  sa  prêtrise,  et  aimée  mémorable  dans  l'iiistoire  des  révo- 
lutions italiennes.  li,lle  embrasse  ses  études  et  sa  vocation 
philosophique  et  religieuse. 

La  seconde  se  place  entre  1821  et  1830,  c'est-à-dire 
entre  sa  prêtrise  et  la  publication  du  Nouvel  Essai  sur 
Vorigine  des  idées,  son  ouvrage  le  plus  célèbre  et  le  plus 
important.  C'est  pendant  cette  période  qu'il  conçoit  et  exé- 
cute le  plan  d'un  nouvel  ordre  religieux. 

De  1830  à  1848,  Rosmini,  dans  la  force  de  l'âge  et  la 
maturité  du  talent,  déploie  toute  son  activité  pour  développer 
son  système  philosophique  et  son  ordre  religieux.  Il  com- 
pose pendant  celte  période  la  plupart  de  ses  ouvrages  et 
soutient  de  nombreuses  et  importantes  polémiques  avec  les 
philosophes,  les  théologiens  et  les  jésuites.  Il  lutte  pour  son 
système  avec  Mamiani  et  avec  Gioberti  ;  pour  son  ortho- 
doxie et  pour  son  ordre,  avec  différents  écrivains  inspirés 
par  la  Compagnie  de  Jésus. 

De  1848  à  J853,  il  se  réconciUe  avec  Gioberti,  prend  une 
part  momentanée  à  la  vie  politique,  est  promu  in  petto  à  la 
dignité  de  cardinal,  puis  disgracié  et  persécuté.  Deux  de  ses 
livres  sont  prohibés.  Il  meurt  après  une  longue  maladie 
occasionnée  par  l'excès  du  travail  et  les  amertumes  de  ses 
dernières  années. 

IVous  allons  parcourir  successivement  chacune  de  ces  pé- 
riodes, en  ayant  soia  de  nous  arrêter  principalement  sur  les 
faits  qui  nous  semblent  plus  propres  à  donner  une  idée  pré- 
cise du  développement  de  son  esprit  et  du  rapport  de  ses 
ouvrages  et  de  son  système  aux  événements  de  son  temps  et 
de  son  pays. 


une  oraison  funèbre  de  l'abbé  Galli,  Casai  1855,  et  une  autre  de  l'abbé 
Barone,  Turin  1855. 

Voyez  aussi  Giovane  età  eprimi  studii  di  Antonio  Rosmini  Serbati^  let- 
tere  a  Pier  Alessandro  Paravia,  raccolte  ed  annotale  daîVab.  Jac.  Ber- 
nardi  Pinerolo,  1860.  —  Deux  articles  de  l'abbé  Hugonin  dans  le  Corres- 
pondant, juillet  et  septembre  1859,  travail  distingué,  mais  qui  manque 
parfois  d'exactitude. 
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I 

17971821. 


Antoine  Rosmini  est  né  le  24  mars  1797,  k  Roveredo, 
petite  ^ille  du  Tyrol  italien,  à  peu  de  distance  de  Trente  et 
des  Alpes.  De  pieux  biographes  ont  remarqué  que  sa  nais- 
sance coïncide  avec  la  veille  de  l'Annonciation,  une  des 
grandes  fêtes  de  l'Eglise  catholique  ;  cette  date  religieuse 
est  en  effet,  plus  en  harmonie  avec  le  caractère  de  sa  vie, 
que  les  traités  mémorables  de  Tolentino  et  de  Campo-For- 
mio,  entre  lesquels  s'en  place  le  commencement.  Le  combat    j 
célèbre  qui  eut  lieu  aux  portes  mêmes  de  sa  ville  natale,  le    i 
4  septembre  1790,  ne  présageait  rien  pour  la  destinée  a  un    ; 
penseur,  dont  la  paix  et  la  sérénité  ne  devaient  pas  même  êti-e    ; 
troublées  par  les  luttes  intérieures  du  doute  et  de  la  foi.  On    . 
ignore  quelle  part  sa  famille  prit  aux  événements  qui  chan-    : 
eèrent  plusieurs  fois  le  sort  de  la  Yénétie,  mais  on  sait  que 
ses  sentiments  étaient  italiens.  La  position  qu'elle  occupait    ^ 
dans  la  société  permet  de  penser  qu'elle  ne  tut  pas  trop  ta-    i 
vorable  aux  nouveautés  politiques  de  la  République  et  de    , 
l'Empire,  et  qu'elle  ne  dut  pas,  surtout,  assister  sans  regret 
à  la  chute  de  l'antique  gouvernement  de  Venise.  ^        ., 

Modeste  Rosmini  de  Serbati,  père  d'Antome,  et  sa  mère,    ^ 
la  comtesse  Jeanne  de  Forment! .  appartenaient  a  l'aristocratie   , 
vénitienne  de  terre  ferme.  Les  Rosmim  étaient  riches  et  , 
en  crédit  ;  l'amour  des  lettres  et  des  arts,  l'attachement  a  la   ; 
reU^ion  de  leurs  ancêtres  faisaient,  pour  ainsi  dire,  partie  : 
de  feur  patrimoine  ;  le  père  et  l'oncle  d'Antome  avaient  ete  1 
élevés  au  collège  de  Sienne,  en  Toscane,  dans  une  ^dle  ou  i 
la  lanc^ue  itahenne  se  parle  encore  avec  la  pureté  et  1  ele-  , 
chance  naïve  du  treizième  siècle,  où  la  douceur  du  caractère,  j 
fe  bon  o-oùt  et  l'esprit  sont  les  qualités  naturelles  des  habi-  , 
tants.   Antoine  fut  élevé  dans  son   pays  natal     mais   les  ; 
connaissances  et  les  habitudes  que  son  père  Modeste    et  , 
que  son  oncle,  Ambroise,  avaient  rapportées  d  un  collège  ; 
où  les  familles  les  plus  distinguées  de  l'ItaUe  envoyaient  leurs  ; 
enfants,  ne  furent  pas  étrangères  à  son  éducation.  Ambroise  > 
Rosmini  aimait  les  arts  et  cultivait  le  dessin  ;  il  en  commu-  j 
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niquaramour  à  son  neveu,  qu'il  exerça,  de  bonne  heure,  à 
admirer  et  reproduire  les  plus  remarquables  modèles  des 
écoles  italiennes,  particulièrement  ceux  qui  ont  fait  de  Ra- 
phaël le  plus  grand  interprète  de  la  beauté  idéale  parmi  les 
peintres  modernes. 

Le  jeune  Rosmini,  docile  aux  leçons  de  son  oncle,  et  na- 
turellement disposé  à  suivre  toutes  les  directions  qui  con- 
duisent l'esprit  aux  sources  du  beau  et  du  vrai,  partagea 
assez  longtemps  ses  loisirs  entre  la  poésie  et  le  dessin  ;  il 
eut  même  pour  un  moment  l'intention  de  cultiver  la  pein- 
ture, ainsi  qu'il  nous  l'apprend  lui-même  dans  une  pièce  de 
vers  imprimée  en  1818,  à  une  époque  où  la  philosophie  et 
la  religion  ne  l'occupaient  pas  encore  tout  entier,  et  dans 
une  lettre  à  un  de  ses  jeunes  amis,  dont  voici  un  extrait  : 

«  Ah  !  si  je  pouvais  avoir  deux  ou  trois  existences,  je  vou- 
«  drais  en  consacrer  une  à  la  peinture  ;  cet  art  me  plaît 
«  infiniment,  et  je  m'imagine  parfois  être  un  Raphaël! 
«  Quel  ravissement  j'éprouve  en  pensant  aux  tableaux  de  ce 
«  grand  peintre,  aux  visages  de  ses  madones,  de  ses  Enfant 
«  Jésus,  de  ses  anges  et  de  ses  s'^int^:,  à  l'invention  et  à  la 
«  distribution  de  ses  figures  !  Mais  celle  chaleur  se  refroi- 
«  dira  pour  mon  mieux  ;  la  mort  suit  de  si  près  notre  nais- 
a  sance  que  nous  pouvons  faire  bien  peu  de  choses.  C'est 
«  pour  cela  qu'il  nous  faut  choisir  ce  qui  est  meilleur, 
«  Stultum  est  siipervacua  discere  in  tanta  temporis  egestate. 
«  Ah!  si  je  pouvais  être  utile  à  mes  frères!  )) 

Nous  ne  donnons  pas  ces  informations  pour  conclure  qu'il 
y  avait  chez  Rosn:'::i  l'étoffe  d'un  artiste.  Nous  sommes,  au 
contraire,  persuadé  qu'il  n'aurait,  dans  la  carrière  des 
beaux-arts  comme  dans  celle  de  la  httérature,  jamais  dé- 
passé la  médiocrité.  Les  vers  qui  nous  restent  de  lui  n'an- 
noncent aucun  talent  poétique,  et  le  style  de  ses  ouvrages  et 
de  sa  correspondance  ne  révèle,  que  par  intervalles  assez 
rares,  les  qualités  de  l'écrivain  distingué.  En  général,  il 
manque  de  goût  et  d'élégance  ;  il  est  diffus  et  néghgé.  Il 
arrive  cependant,  parfois,  qu'élevé  par  la  beauté  du  sujet  et 
la  puissance  de  la  pensée,  il  s'échauffe  et  trouve,  avec  le 
sentiment,  la  couleur  et  l'image  ;  mais  ces  cas  sont  rares  et 
exceptionnels. 

C'est  cependant  peut-être  à  cause  de  ces  pages  qui  inter- 
rompent quelquefois  la  monotonie  de  son  style,  et  aussi  à 
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cause  de  ses  études  sur  Dante  et  les  écrivains  classiques  du 
quatorzième  siècle,  que  Rosmini  a  été  associé  à  la  célèbre 
académie  de  la  Crusca,  et  que  nous  le  voyons  consulté  par 
un  de  ses  amis,  le  regrettable  Paravia,  depuis  professeur  à 
l'université  de  Turin,  sur  des  questions  de  langue.  Il  résulte 
en  effet  du  commerce  épistolaire  de  ces  deux  écrivains,  que 
Rosmini  passait,  auprès  de  son  ami,  pour  une  autorité  com- 
pétente en  matière  de  langue  et  de  littérature.  L'un  étant 
Tyrolien  et  l'autre  Dalmate,  cette  illusion  réciproque  n'a  rien, 
du  reste,  qui  doive  beaucoup  nous  surprendre. 

Quoiqu'il  en  soit,  il  est  certain  que  les  facultés  dominantes 
de  Rosmini  n'étaient  pas  celles  qui  constituent  le  talent  litté- 
raire, mais  le  génie  philosophique  et  le  sentiment  religieux. 
La  poésie,  le  dessin,  la  musique  et  la  danse,  qui  firent  partie 
de  son  éducation  soignée  et  complète,  ne  servirent  qu'à  pré- 
parer les  matériaux  de  ses  abstractions  et  à  développer  dans 
ses  aptitudes  ce  goût  de  l'idéal,  dont  les  différentes  formes 
de  l'art  sont  l'expression  et  contiennent  le  principe. 

Voici  quelle  a  été  la  suite  de  ses  études.  A  sept  ans,  il  fut 
envoyé  aux  écoles  élémentaires  de  Roveredo  ;  en  1809,  il 
entra  au  collège,  d'où  il  sortit  après  avoir  achevé  ses  huma- 
nités. 

Il  fit  son  cours  de  philosophie  dans  la  maison  pater- 
nelle, sous  la  direction  de  l'abbé  Pietro  Orsi  ;  en  même 
temps,  le  vieux  Pederzani,  professeur  de  httérature,  fort 
estimé  à  Roveredo,  l'initiait,  par  ses  commentaires,  à  l'in- 
telligence de  la  Divine  Comédie,  et  il  paraît  que  cette  étude 
le  séduisait  tellement,  qu'il  caressa  longtemps  le  projet  d'ap- 
pliquer une  nouvelle  méthodeàl'interprétation  du  grandpoële. 

Tous  les  ans,  une  autorité  littéraire,  que  la  renommée 
avait  justement  consacrée  dans  toute  l'ItaUe,  venait  donner 
des  encouragements  et  des  directions  à  ce  jeune  homme, 
dans  lequel  on  reconnaissait  déjà  une  inchnation  non  com- 
mune pour  les  travaux  de  l'esprit.  C'était  le  père  Césari, 
écrivain  élégant,  qui  occupe  une  place  honorable  dans  la  lit- 
térature sacrée  de  l'Italie  ;  cet  illustre  ecclésiastique  con- 
naissait intimement  la  famille  Rosmini  et  y  trouvait,  pendant 
l'automne,  une  hospitalité  dont  la  courtoisie  était  partagée 
par  un  certain  nombre  d'autres  hommes  de  lettres  et  d'écri- 
vains distingués. 

Le  milieu  dans  lequel  vivait  le  jeune  Rosmini,  les  habi- 
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tildes  et  les  goiUs  de  sa  famille  (i)  raurnienl  facilement 
poussé  au  travail,  si  dans  son  ardeur  il  n'avait  eu  besoin  de 
frein  plutôt  «lue  d'aiguillon.  L:i  riche  bihliollièfiue  de  son 
père  suffisait  à  peine  à  sa  passion  pour  la  lecture  ;  pendant 
les  années  1815  et  18 10,  en  môme  temps  que  l'abbé  Orsi  l'mi- 
liait  à  la  philosophie  de  Locke,  qui  était  alors  en  possession 
de  l'enseignement  dans  toute  l'Italie,  il  lisait  Platon  dans  la 
traduction  latine  de  Ficin  et  dans  la  version  italienne  de 
Dardi-Bembo.  Devenu  bientôt  plus  savant  que  le  maître,  il 
l'étonna,  l'embarrassa  par  ses  objections  et  tlnit  par  le  con- 
vertir au  platonisme.  Mais  malgré  celle  interversion  des  rap- 
ports primitifs  entre  le  maître  et  l'élève,  Uosmnn  conserva 
toujours  pour  l'abbé  Orsi  une  vive  affection  et  il  lui  donna 
un  'témoignage  public  de  reconnaissance  qui  honore  haute- 
ment sonV.aractère.  On  ne  peut  lire  la  dédicace  qui  est  pla- 
cée en  tête  du  Nouvel  Essai  sur  Vorigine  des  idées,  sans  être 
touché  de  la  générosité  avec  lequellc  le  philosophe  italien  y 
agrandit  et  perpétue  le  souvenir  des  leçons  de  l'honnête  pro- 
fesseur de  Roveredo.  Elle  peut  faire  distinguer  à  ceux  qui 
seraient  tenlés  de  les  confondre,  l'orgueil  et  l'élévation.  On 
y  sent  revivre  deux  sentiments  qui  tirent  le  charme  et  la 
beauté  de  son  existence,  l'amour  de  la  vérité  et  la  bienveil- 

lance 

Mais  revenons  à  la  suite  de  ses  études  ;  il  s'y  distingua 
tellement  qu'avant  de  les  achever,  il  était  déjà  membre  d  une 
société  savante.  Sorti  du  lycée  de  Trente  après  de  bri  lants 
examens,  il  passa  à  l'université  dePadoue;  car  cetetabbsse- 
ment  était,  par  sa  position  et  par  sa  renommée,  cel^i  Q"! 
attirait  les  jeunes  gens  de  la  Vénétie,  de  l'istrie  et  de  la  Ual- 
matie.  Sans  doute  il  n'était  plus  en  1820  le  siège  le  plus 
glorieux  de  la  philosophie  et  de  la  science  itahenne;  Pompo- 
nace,  Zabarella,  Césalpin,  Galilée,  Cremomm,  Stellmi  ny 
avaient  pas  d'héritiers  dignes  de  leur  nom  et  de  leur  savoir. 
Il  y  avait  à  la  vérité  un  professeur  de  phdosophie  qui  com- 
mençait à  réagir  timidement  contre  le  sensuahsme,  mais  son 
enseignement  s'en  écartait  si  peu  qu'il  se  défendit  avec  peine 
contre  les  objections  de  celui  qui,  encore  étudiant,  se  prépa- 

II)  Parmi  les  Rosmini  on  remarque  surtoui  Cliarles  Rosmini  cousin 
d'Antoine™  istorien  de  mérite  qui  a  écrit  l'histoire  de  la  ville  de  Milan,  la 
vie  de  Mario  Filelfo,  de  Guarmi,  etc. 
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rait  déjà  à  le  renverser.  Baldinotti  fut,  dit-on,  comme  Orsi, 
embarrassé  par  les  difficultés  opposées  par  Rosmini  à  la 
philosophie  empirique,  mais  plus  ferme  que  son  collègue,  il 
ne  fut  pas  d'aussi  facile  composition  (1). 

Deux  choses  sont  principalement  à  noter  dans  celte  pé- 
riode de  1r  vie  de  Rosmini,  l'étendue  de  ses  études  et  sa  vo- 
cation religieuse.  Il  paraît  qu'outre  la  philosophie  et  la  théo- 
logie, il  étudia  beaucoup  les  mathématiques,  et  qu'il  garda 
une  telle  passion  pour  ces  sciences,  qu'il  oublia  plus  d'une 
fois  de  célébrer  la  messe  en  poursuivant  la  solution  d'un 
problème  d'algèbre  (2).  Ses  ouvrages  d'anthropologie  et  de 
psychologie  font  foi  qu'il  connaissait  à  fond  les  sciences  na- 
turelles telles  qu'elles  étaient  constituées  de  son  temps,  et 
qu'il  s'était  préparé  à  la  composition  de  ses  livres  par  des 
études  consciencieuses  sur  l'organisation  de  l'homme.  Il  n'a 
jamais  été  bon  helléniste,  ni  très-versé  dans  la  connais- 
sance des  langues  modernes  ;  mais  il  n'a  ignoré  ni  le  grec, 
ni  l'allemand,  et  les  nombreuses  citations  des  philosophes  qui 
ont  écrit  en  ces  langues  sont  phis  que  suffisantes  pour  le 
prouver. 

Il  suffit,  du  reste,  de  jeter  les  yeux  sur  ses  nombreux  et 
volumineux  ouvrages  pour  se  convaincre  de  l'immense  éru- 
dition qu'il  a  eu  le  temps  d'amasser  dans  une  existence 
relativement  courte.  Car  il  n'y  a  pour  ainsi  dire  pas  de  nom 
et  de  pensée  dans  toute  la  philosophie  et  la  littérature  des 
Pères  qui  lui  soient  inconnus,  sans  compter  sa  connais- 
sance très-étendue  des  philosophes  anciens  et  modernes. 
En  outre,  il  est  certainement  peu  d'hommes  qui  aient  as- 
socié dans  leur  vie  au  même  degré  le  lecture,  la  médita- 
tion et  la  composition.  Ses  ouvrages  forment  une  collection 
d'au  moins  trente  volumes  in-8°  de  600  ou  700  pages  cha- 
cun en  moyenne,  et  nous  verrons  qu'ils  constituent  une  vé- 
ritable encyclopédie  philosophique.  Sa  correspondance  qu'il 

(1)  Dans  le  traité  iulilulé  :  Tentaminum  metaphysicorum  libri  très,  Pa- 
iavii,  MDGCCVII,  Baldinotti  subordonne  tout  l'idéal  au  réel  et  tout  le  réel 
à  l'expérience  ;  cependant  il  y  dislingue  les  idées  des  sensations,  tt  déjà, 
dans  un  ouvrage  antérieur  intiiulé  :  De  recta  hiimanœ  mentis  institutinne, 
libri  quatuor,  Ticitii,  1787,  il  distinguait  l'acte  do  la  conscience,  ou  la 
perception  de  soi-même  d'avec  la  perception  sensible.  Il  reconnaissait  aussi 
une  différence  entre  la  même  perception  et  l'idée,  mais  il  ne  voyait  dans 
celle-ci  qu'un  mode  du  sujet  pensant. 

(2)  Voir  Antonio  Rosmini,  parNicolô  Tommaseo,  Turin,  1855. 
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nous  a  conservée  occuperail  à  elle  senlo,  si  elle  était  jxjhliée 
entièrement  une  dizaine  de  volumes,  et  si  elle  fatiguerait 
plus  d'un  lecteur  [tar  le  caractère  [)uremcnt  ascéti(]ue  d'un 
grand  nombre  dos  letti  es  dont  elle  se  compose,  elle  intéres- 
serait aussi  par  la  multiplicité  des  vues,  l'étendue  des  con- 
naissances, la  bonté  du  cœur, l'autorité  des  conseilsctraclivité 
surprenante  d'un  esprit  d'élite.  Car  le  philosophe,  le  théolo- 
gien, le  moraliste,  l'écrivain  grave  et  l'ami  enjoué  s'y  mon- 
trent tour  à  tour  et  nous  représentent  Uosmini  sous  le  jour 
multiple  de  ses  riches  facultés.  Malheureusement  celles  qui 
ont  été  publiées  n'ont  guère  trait  qu'à  sa  vie  religieuse  et  l'on 
sent  tro[)  que  des  moines  ont  présidé  à  ce  choix.  Quelques-unes 
cependant  sont  précieuses  par  leur  rapport  à  son  caractère 
et  à  ses  travaux.  Les  biographes  italiens  citent  presque  tous 
celles  où  l'étudiant  de  Padoue  manifeste  sa  passion  poui-  les 
livres  et  s'efforce  de  la  satisfaire  en  obtenant  de  son  père 
l'argent  nécessaire  pour  l'achat  d'une  riche  bibliothèque 
<pii  venait  d'être  mise  en  vente.  Dans  cette  circonstance  ses 
lettres  arrivent  comme  des  attaques  combinées  à  sa  mère,  à 
son  cousin,  à  ses  amis;  quand  il  a  enlîn  atteint  son  but,  sa 
joie  est  au  comble  et  il  lui  semble  que  tout  le  monde  doit 
la  partager. 

Cet  amour  pour  les  livres  était  bien  supérieur  aux  goûts 
du  bibliophile;  il  cachait  la  passion  beaucoup  plus  élevée  de 
la  science  et  de  l'érudition.  C'est  en  effet  à  l'étude  de  la  phi- 
losophie, de  la  religion  et  de  leur  histoire  que  s'arrête  enfin 
cette  activité  multiple  d'un  esprit  qui  semblait  pouvoir  tout 
embrasser. 

il  se  fit  prêtre  en  1821. 

Sa  vocation  pour  l'état  ecclésiastique  s'était  déclarée  dès 
1814  (I)  et  malgré  l'opposition  de  ses  parents,  soutenue  par 
le  père  Césari,  elle  se  fortifia  tellement  pendant  les  der- 
nières années  de  ses  études  universitaires  qu'on  dut  s'y  ré- 
signer. Sa  famille  du  reste  ne  devait  pas  s'en  étonner,  car 
elle  l'avait,  pour  ainsi  dire,  préparée  elle-même  par  li  di- 
rection mystique  qu'elle  avait  donnée  à  son  éducation.  Les 
prêtres  et  les  moines  dont  on  avait  entouré  ce  tendre  et 
grave  jeune  homme,  les  idées  monastiques  qui  se  mêlaient  à 

(1)  Voir  la  correspondance  de  Rosmini.  tome  I^"",  et  sa  biographie  par 
M.  Garelli. 
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ses  jeux  (1),  tout  tendait  à  le  former  pour  la  vie  ecclésiasti- 
que. Les  aspirations  à  la  perfection  religieuse  entrées  dans 
son  cœur  avec  l'amitié,  y  grandirent  promptement  avec  les 
habitudes  et  les  exercices  de  chaque  jour,  de  sorte  que  le 
jeune  Rosmini  était  déjà  détaché  du  monde  au  moment  où 
en  général  on  commence  à  l'aimer. 

La  résolution  de  Rosmini  devait  cependant  sembler  d'au- 
tant plus  fâcheuse  à  ses  parents,  qu'il  était  l'aîné  de  leurs 
trois  enfants,  que  le  cadet  était  d'une  santé  faible  et  peu 
propre  à  leur  donner  des  héritiers,  et  que  leur  fille  Margue- 
rite manifestait  déjà  aussi  une  grande  inclination  à  la  vie  mo- 
nastique, qu'elle  embrassa  effectivement.  Ces  considérations 
ne  l'arrêtèrent  pas. 

On  prétend  que,  dès  l'âge  de  sept  ans,  il  connaissait  déjà 
l'amour  (2),  mais  rien  n'autorise  à  penser  qu'en  entrant 
dans  les  ordres  et  en  préludant,  par  une  solitude  laborieuse, 
à  la  fondation  d'une  nouvelle  congrégation'religieuse,  il  ail 
cédé  à  un  mécompte  ou  à  l'influence  de  la  tristesse.  Son  but 
était  incontestablement  pins  sérieux  et  plus  réfléchi.  On 
pourrait  penser  avec  plus  d'apparence  de  raison,  que  les 
événements  extraordinaires,  dont  l'Europe  était  le  théâtre 
depuis  un  quart  de  siècle  en  1814, réagirent  par  contre-coup 
sur  cette  âme  pieuse  et  douce,  et  que  le  spectacle  des  guerres 
et  des  révolutions  qui  changèrent  tant  de  fois  la  face  du 
monde,  en  lui  rendant  sensible  le  néant  des  choses  humai- 
nes, lui  inspira  le  désir  de  chercher  ailleurs  le  bonheur  de 
la  vie.  Il  est  certain  que  les  récits  des  scènes  de  la  Terreur  et 
du  massacre  des  prêtres  de  Lyon,  qu'il  lut  dans  Bercastel, 
firent  sur  le  cœur  de  Rosmini,  encore  enfant,  une  impression 
ineffaçable  (3). 

Il  sembla  beau,  sans  doute,  à  ce  cœur  religieux,  de  se 
consacrer  à  une  cause  qui  était  entourée  de  l'auréole  du 
martyre,  et  dont  la  défense  et  le  succès  étaient  généralement 
regardés,  dans  ce  temps  de  restauration,  conmie  nécessaires 
au  bonheur  du  genre  humain. 

En  fermant  cette  première  période  de  la  biographie  de 

(1)  Voir   les    notes   ajoutées   à    l'oraison   funèbre   de   Rosmini,    par 
M.  Barone. 

(2)  Voir  Antonio  Rosmini,  par  Tommaseo.  Turin,  1855. 

(3)  Oraison  funèbre  de  Rosmini,  par  M.  Barone,  déjà  citée. 
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Rosmini,  nr>us  ne  pouvons  cependant  nous  dispenser  de  dire 
sons  quels  fâcheux  auspices  il  cnlra  momentanément  dans 
la  môlée  des  intérêts  religieux  et  politiques,  qui,  en  18^21, 
divisaient  l'Italie  comme  le  reste  de  l'Europe.  Doué  d'une 
grande  piélé,  voué  aux  intérêts  de  l'Église  ,  persuadé  de 
l'excellence  de  son  concours  dans  toutes  les  parties  de  la 
civilisation,  Rosmini  a  quolauefois  sarrifié   dans  ses   ou- 
vrages et  ses  doctrines,  la  cité  de  la  terre  à  la  cité  du  ciel; 
sa  polili(]ue,  et  surtout  la  manière  dont  il  a  résolu  les  rap- 
ports de  l'Kglise  et  de  l'Humanilé,  sont,  nous  le   verrons, 
un  mélange  d'idées  libérales  et  de  tendances  opposées,  où 
l'on  retrouve  l'intluence  de  son  temps,  et  des  deux  classes 
privilégiées  auxquelles  il  a  appartenu.  Noble  et  prêtre,  il  a 
été  élevé  avec  les  instincts  de  l'un  et  les  idées  de  l'autre,  et 
ne  s'en  est  jamais  complètement  émancipé.  Les  théories  ju- 
ridiques qu'il  a  professées  sur  les  droits  seigneuriaux,  sur  le 
servage,   sur   les  biens  du  clergé,  sur  la  supériorité  de 
l'Eglise  comme  société  universelle,  enrontla  preuve.  Néan- 
moins l'élévation  de  ses  sentiments  religieux,   son  amour 
éclairé  des  hommes  et  sa  vaste  science,  lui  ont  aussi  inspiré 
des  pensées  qui  tempèrent  noblement  ses  préjugés,  et  rap- 
prochent ses  doctrines  pratiques  de  celles  qui  ont  pour  devise 
la  hberlé  et  le  progrès.  Il  s'en  faut  tellement  qu'on  puisse  le 
confondre  avec  les  ennemis  de  ces  grands  principes  que 
joute  sa  carrière  philosophique  et  ecclésiastique  n'a  d'autre 
ÎHilque  de  les  concilier  avec  l'autorité  et  la  tradition,  qu'il 
a  écrit  pour  cet  objet  des  livres  condamnés  par  la  conç^ré- 
gation  de  l'fndex,  et  qu'il  n'a  cessé  d'être  persécuté,  pendant 
toute  sa  vie,  par  les  menées  souterraines  ou  les  attaques  ou- 
vertes des  Jésuites. 

Cependant,  en  1821,  trop  jeune  encore,  et  inexpérimenté 
pour  discerner  l'hypocrisie  de  la  vraie  piété,  il  se  laissa 
{^rendre  à  leurs  pièges. 

Le  réveil  du  zèle  religieux,  protégé  ou  provoqué  par  la 
Sainte-Alliance  après  la  chute  de  Napoléon,  eut,  en  Italie 
comme  en  France,  de  nombreux  organes,  et  se  proposa  le 
même  but,  c'est-à-dire,  de  combutre  l'esprit  révolution- 
naire, et  de  fonder  la  sûreté  du  trône  et  de  l'autel  sur  la 
discipline  des  inteUigences.  Il  fut  institué  a  cet  objet,  en 
ItaUe,  une  société  qui  avait  deux  centres  principaux,  à  Ve- 
nise et  à  Turin,  et  qui  travaillait  à  la  diffusion  des  livres  les 
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gués  guerres  du  Çf  ,f  .\'/;,tio„  eachéc  des  Jésuites,  attire 
société  placée  sous    a  d  ection  eau  ,      ,    ^,^^1 

Rosmini  dans  sa  sp^re  d  action  (1,  de  sorte  q 

pendant  <iuelquete-nps  ^P-J-^:  ^.ftoir  la  religion,  | 
raires,  qui,  sous  l  aPP="^*'"^*?  ,  "  d„,é  «l  à  la  science,  tandis  • 
font  réellement  la  guerre  a  ^^  l'»^[  ''  ^  i^^oré  dans  un  sens  \ 

que  Gioia  et  «no-;  J^^/,  t^cS^^,  recueil  litté-  , 
tout  oppose  avec  les  ledacteurs  au  u  ^^  prison  le  j 

^^^  S  opi^sfeTre^ur  partVs  projets  insur-' 

la  vérité  et  de  l'exactitude  historique^  rec  ,        ^^ 

que  l'esprit  large  e\f  "Pl\'?«JXl|  S  de  rétrograde, 
rectifia,  en  ce  qu'elles  ^^'^'ent  d  exclus^  et  oe         ^ 

-:?;^itr;irt^sina"SrStnipér^e,  et  mourut  | 
'^'tnSll  faits  dignes  d'être  notés,  et  qui  se  rappor-  | 

des  hommes  qu>  devaient  ^  ^v-lot  ««^P^i^té  civile.  On  dis-  < 
■  importantes  dans  1  t^f^^e  et  dans  w  ^^^.^^  ^ 

lingue  parmi  eux  Cappellar  ,  f^^'         ^^^^^^  illustre, 
sous  le  nomde  Gr^°''^,}^^'J^^^^X^eniseei.  1848,  ! 

Ste'rs  de  son.nom  et  de  ses    oc  mes  -^ 

pafrLr  dS-m^ntsrfr/oiet  l'entrée  de| 

qu'îln'a  eu  réellemcllt  dans  celle  circonstance.  J 
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sa  sœur  Marguerite  dans  un  couvent  devaient  bientôt  lui  lais- 
ser toute  la  jouissance.  A  la  même  époque,  Rosmini  avait 
déjà  composé  une  Anahjse  de  la  raison  cl  une  Classification 
des  sciences,  et  publié  dilférents  écrits  sur  des  sujets  reli- 
gieux et  littéraires.  Docteur,  prêtre,  écrivain,  riciie  et  en- 
touré d'amis,  il  avait  déjà,  au  sortir  de  l'université,  de  la 
réputation  et  de  l'autorité  ;  sa  bienveillance  attirail  la  sym- 
pathie, son  instruction  et  ses  vertus  commandaient  le  res- 
pect. 

Suivons  maintenant  le  développement  de  l'esprit  dont  nous 
venons  de  connaître  les  qualités  naissantes. 


11. 
1821.  —  1830. 


Les  faits  qui  dominent  celte  période  de  la  vie  de  Rosmini 
sont  la  formation  de  son  système  et  l'institution  de  son 
ordre  religieux.  Leur  association,  loin  d'être  arbitraire,  est 
fondée  dans  ses  idées  et  dans  les  sentiments  les  pins  pro- 
fonds de  son  âme-,  car  la  double  réforme  de  la  Philosophie 
el  de  l'Église  est  à  ses  yeux  indispensable  à  leur  réconcilia- 
tion, et  celle-ci  est  l'objet  constant  de  sa  pensée  et  le  but  su- 
périeur de  ses  efforts.  S'il  y  avait  rêvé  comme  un  penseur 
sohtaire  au  fond  de  son  cabinet,  sans  se  mêler  à  la 
vie  de  ses  contemporains  et  sans  se  rendre  compte  de 
leurs  besoins  et  de  leurs  aspirations,  ses  desseins  de  système 
philosophique  et  de  réforme  reUgieuse  pourraient  honorer 
son  caractère  et  son  talent,  tout  en  intéressant  médiocrement 
l'histoire.  Maisle  but  qu'il  se  proposait  était,  pour  ainsi  dire, 
fixé  par  les  tendances  de  son  époque  ;  le  problème  qu'il  s'ef- 
forçait de  résoudre  était  posé  par  ses  contemporains,  de 
sorte  qu'en  composant  ses  théories  philosophiques,  la  règle 
de  son  nouvel  ordre  religieux  et  son  célèbre  écrit  sur  les 
Plaies  de  V Eglise,  il  n'obéissait  pas  moins  aux  impulsions  de 
l'esprit  public  qu'aux  instincts  réfléchis  de  son  âme. 
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Ce  point  est  trop  important  pour  qu'il  soit  permis  de  le 
traiteHégèrement,  Aussi,  pour  échapper  autant  que  possible 
ree  reprocl-e,  Yoici  ce  que  nous  comptons  l^n-e.  Nous 
allons  tirer  de  l'écrit  de  Rosmim  sur  ses  propres  études, 
Se  qu^l  s'est  faite  du  système  philosophique,  les  fins 
qÙ'iï^est  proposées  eu  construisant  le  sien,  les  moyen 
,  u'    a  choisis  et  mis  en  œuvre,  la  conception  essentielle  ou 
l'idée' nère  de  ce  système  ;  ensuite  nous  nous  demanderon 
dans  quelles  conditions  était  à  la  »ème  ?Poque      esp" 
italien,  quels  besoins  nouveaux  il  éprouvait,  quelles  idées 
et  quels  sentiments  s'agitaient  dans  son  fem,  et  nous  cher 
cherons  la  réponse  à  ces  questions  chez  les  P^e^e  ,  et  es  h 
térateurs,  représentants  généralemenl  avoues  de  1  état  mte.- 
lectueï  et  moral  des  nations.  Car  si  nous  ne  mettons  pomt  en 
doute  qu'une  philosophie  représente  une  époque   e    un 
ta  de?a  civilis^ation.  iïnous  P/^aU  également  incon  es  a^^^^^ 
qu'entre  la  pensée  abstraite  du  philosophe  et   es   nstincts 
du  peuple  se  Place  l'œuvre  concrète  de  l'écriyam  et  le  rôle 
éZemmentlocial  et  pratique  des  lettres  ;  nous  croyons 
même  qu'il  est  impossib.e  de  vérifier  si  une  philosophie  re- 
m'sente  réellement  les  tendances  d'une  époque  et  repond  a 
ses  besoins,  autrement  que  par  un  rapprochement  entre 
l'idée  essentielle  qui  en  est  la  base  et  les  Pensees  qui  domi- 
nent les  auteurs  littéraires  du  temps,  ou  qui  se  montrent 
pour  ainsi  dire  à  l'horizon  de  leur  intelligence.-^    ,,,,p„pn, 
L'idée  que  Rosmini  se  fait  de  la  philosophie  est  tellement 
supérieure  à  celle  qu'en  ont  les  sensualistes  et  les  psycolo- 
gues,ses  contemporains,  qu'on  ne  saurau  d  ou  elle  lui  est 
venue,  si  l'on  ne  connaissait  son  érudition  et  si  1  on  ne  se 
souvenait  que  les  traditions  idéalistes   repoussees  par  la 
philosophie  régnante  ont  été  recueillies  et  conservées  en 

Ttalip  Tinr  \&  cl6r'^6 

Rosmini  conçoii  d'abord  la  philosophie  comme  un  sys- 
tème de  doctrines  dans  lequel  il  distingue  es  caractères  gé- 
néraux et  le  contenu.  Les  caractères  généraux  du  sy^teim, 
Philosophique  sont  sa  forme  ;  ils  embrassent  1  umte  e  la  to- 
Llllé  de  la  science  humaine  et  son  double  aspect  spécula  if 
et  pratique.  Car  comme  Aristote,  Rosmini  entend  que  la 
philosophie  soit  la  connaissance  des  premiers  P^neipes.  et 
comme  Pythagore  et  Platon,  il  veut  qu'elle  comprenne  la 
Se  el^a  fertu,  il  exige  que  le  philosophe  joigne  ces 


—  85  — 

deux  objets  dans  l'id(^e  unique  de  la  sagesse,  et  les  réalise 
l'un  par  l'antre  dans  son  développement. 

A  cette  idée  abstraite  et  indéterminée  du  système  philo- 
sophique se  rattachent  les  fins  que  Rosmini  lui  assigne  et  les 
moyens  qu'il  se  propose  d'y  employer.  Les  fins  sont  : 
1°  combattre  les  erreurs;  2"  réduire  les  vérités  déjà  décou- 
vertes en  une  synthèse  unique  ;  3°  fournir  une  base  solide 
aux  sciences;  4"  trouver  une  philosophie  qui  puisse  prêter 
son  concours  à  la  théologie.  Les  principaux  moyens  sont  : 
1"  la  liberté  de  philosopher  ;  2"  la  conciliation  des  opinions. 

On  reconnaît  à  ces  traits  l'essence  de  la  philosophie  mo- 
derne, les  problèmes  et  les  recherches  qui  la  caractérisent. 
l^a  certitude  et  l'unité  des  connaissances  humaines  sont  bien 
les  premiers  objets  que  le  fondateur  de  cette  philosophie 
s'est  proposés  en  réformant  son  entendement  et  en  ouvrant 
par  le  Discours  de  la  méthode  et  les  Méditations  une  ère 
nouvelle  à  la  pensée.  En  proclamant  la  liberté  comme  in- 
dispensable à  la  recherche  de  la  vérité,  le  prêtre  de  Rove- 
redo  suit  évidemment  les  traces  de  Descartes;  il  est  vrai  qu'il- 
la  restreint  immédiatement  pour  son  propre  compte,  en  exi- 
geant que  son  système  puisse  servir  à  h  théologie  ;  mais 
quels  sont  les  philosophes  idéalistes  qui  n'ont  pas  espéré 
expliquer  la  religion  et  la  théologie  par  leurs  doctrines? 
Qu'on  veuille  bien  le  remarquer,  Rosmini  n'entend  pas 
que  la  philosophie  abdique  entre  les  mains  de  la  théologie, 
il  veut  seulement  qu'elle  ne  lui  soit  pas  hostile.  Entre  la 
soumission  de  la  raison  à  la  foi  et  leur  harmonie  il  y  a  toute 
la  distance  qui  sépare  l'école  théologique  de  celles  qui  pro- 
fessent le  spiritualisme  et  l'idéalisme  sous  leurs  différentes 
formes. 

Quant  à  la  réfutation  des  erreurs  et  à  la  conciliation  des 
opinions  opposées,  ce  sont  aussi  deux  objets  que  Rosmini 
recherche  à  la  suite  de  tous  les  fondateurs  de  système.  Car 
la  synthèse  philosophique  qu'on  appelle  de  ce  nom,  dépend 
d'une  idée  nouvelle,  destinée  à  remplacer  ou  à  corriger 
celle  qui  sert  de  base  au  système  précédent,  de  sorte  qu'elle 
ne  peut  s'établir  qu'en  niant  son  opposée  et  en  fondant  la 
vérité  qu'elle  croit  posséder  sur  la  rujne  des  conceptions 
qu'elle  regarde  comme  erronées.  En  outre  l'idée  nouvelle 
n'est  féconde  et  progressive  que  par  son  aptitude  à  mieux 
expliquer  les  faits  et  à  doinier  une  plus  grande  satisfaction 
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aux besoins  intellectuels  et  moraux  d'une  époque,  de  sorte 
qu'elle  apparaît  comme  un  principe  organisateur  de  la  science 
et  de  la  civilisation,  rôle  impossible  sans  la  conciliation 
des  éléments  isolés  ou  indépendants  de  l'une  et  de  l'autre. 
C'est  à  ce  titre  qu'on  large  éclectisme  est  inséparable  de  tout 
véritable  système  et  de  l'idée  qui  en  est  le  principe,  et  c'est 
en  ce  sens  aussi  que  Rosmini  a  entendu  la  conciliation  des 
doctrines  opposées. 

L'idée  fondamentale  de  son  système  est  celle  de  l'être 
considéré  dans  la  triple  forme  ou  sous  le  triple  aspect  de 
Vidéalité,  de  la  réalité  et  de  la  moralité.  Cette  idée  résulte 
de  tous  ses  ouvrages,  mais  les  précède  aussi;  car  si  nous  en 
croyons  un  de  ses  biographes  (Voyez  la  notice  biographique 
placée  par  M.  l'abbé  Paoli  en  tôle  du  petit  livre  de  Rosmini 
sur  V Education  chrétienne,  édition  de  1856),  ill'aurait conçue 
de  très-bonne  heure  et  lorsqu'il  était  encore  à  l'université. 
C'est  une  idée  neuve  dans  l'Itahe  du  dix-neuvième  siècle 
dominée  par  le  sensualisme  de  Gioia  et  de  Romagnosi  et  par  le 
.conceptualisme  deGalluppi.  Car  elle  affirme  l'être  dans  son 
unité  simple  et  absolue,  pose  la  vérité  idéale  et  la  moralité 
comme  ses  attributs  essentiels,  et  transporte  la  spéculation 
philosophique  du  sujet  à  l'objet,  des  phénomènes  sensibles 
à  l'être  absolu,  terme  suprême  de  la  raison.  Cette  idée  con- 
serve son  originalité  en  présence  des  systèmes  allemands 
contemporains  :  car  elle  prétend  rétablir  l'idéaUsme  sans 
faire  de  l'idée  une  forme  sui3Jective  de  la  raison  à  la  manière 
deKant,  un  principe  unique  et  exclusif  des  choses  à  l'imita- 
tion de  Hegel,  ou  un  terme  correspondant  et  parallèle  à  la 
nature  à  l'instar  de  Schelling.  Rosmini  prétend  unir  et  dis- 
tinguer à  la  fois  le  réel  et  l'idéal  dans  l'univers  sans  tomber 
dans  la  confusion  ou  l'isolement  qu'il  reproche  aux  pan- 
théistes et  aux  dualistes.  Ce  n'est  pas  ici  le  lieu  de  juger 
jusqu'à  quel  point  sa  prétention  est  justifiée  ;  nous  nous  po- 
serons cette  question  après  avoir  exposé  son  système.  Ce 
que  nous  devons  faire  maintenant  c'est  d'achever  d'indi- 
quer l'idée  fondamentale  de  sa  philosophie  pour  en  chercher 
ensuite  les  rapports  avec  l'esprit  itahen  de  son  époque. 

L'idée  de  l'être  à  la  fois  idéal,  réel  et  moral  paraît  à 
Rosmini  capable  d'effectuer  l'unité  et  la  totahté  du  système 
philosophique,  parce  qu'il  n'y  a  rien  en  dehors  de  l'être 
absolu  et  que  tout  ce  qui  est  contenu  dans  l'univers  se  ra- 
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inèim  néccssairemw.t  au  sensil.lc,  à  rinlelligiblo  et  à  leur 
raoDorl,  et  partant  aux  Ibrimes  dont  il  s  agit.  • 

Ko  idée,  tendant  à  rétablir  l'idéalisme  onlolog.que  d  n 
laphilosopliie.est  contrairca»  scepticisme  qui  me  1  absolu  et 
e  rapport  de  rintclli;;euce  humaine  avec  lui   au  sensua- 
isme  it  au  coneeptualisuie  qui  prétendent  renfermer  a  vé- 
rité dans  les  bornes  du  sensible  ou  des  faits  de    e  prit 
blain.   Admettant  dans  l'absolu  1  unité   do  1  idéal  etcUi 
éè  sous  la  forme  de  la  moralité,  elle  n'es  pas  moins  con- 
fa^eTtoule  pliilosophie  qui  me  Dieu  ou  qui  le  <^^^^^ 

lo  monde;  de  sorte  qu'elle  se  P<>^<f  ,<'°''''''l^lZf^Zll. 
l'athéisme  et  du  panthéisme  aussi  bien  que  du  scepticisme 
et  du  ensualisme  Voilà  les  erreurs  ou  les  opinions  qu  elle 
combat  ce  sont  les  mêmes  que  celles  qui  sont  opposées 
aux  instincts  du  sens  commun  et  aux  traditions  les  plus 
constantes  de  l'humanité.  .  ,,    •  i  - 

En  e  posant  en  face  des  systèmes  contraires  celte  idée 
s'affirme  librement;  le  philosophe  qui  en  est  1  auteur  n  a 
recours  ni  à  l'autorité  humaine  m  a  a  révélation,  et  ce 
n'est  pas  moins  librement  ([u'elle  tend  par  son  organisa- 
Ln  in'îérieure,  ou  par  les  éléments  l^-'^^^'^^l'^i:^: 
cilier  dans  son  unité  les  doctrmes  qui  se  fondent  exclusive- 
ment sur  le  sensible  ou  sur  l'idéal.  „  ,„„  „„no 

Celte  conciliation  à  laquelle  s'en  ^."^che  une  autre  ce  le 
de  la  science  et  de  la  religion,  n'était  pas  1  objet  sole  des 
vœux  de  Rosmini,  mais  le  but  commun  des  asp  ratmn  des 
contemporains,  en  Italie  comme  dans  le.,f;^'e  *;«  '  7„, 

rope.En  effet,  on  sait  qu'une  '>e''^l'|.°«t   sVo  Tl'on  se 

lettres  et  de  la  philosophie  de  1.8'S  a    830  e   '  on  se 

souvient  des  tendances  qui  s'y  manifesté  ent.  En  *  lema  ne 

comme  en  France  et  en  Italie  on  voyait  renaître  le  besoin 

de  méal,  l'admiration  pour  le  christianisme      opposUioi 

au  naturalisme  et  au  scepticisme  du  siècle  P^c^J^"''  ^^ 

avec  elle  le  respect  pour  les  traditions    la  feta"';'^  P""^ 

l'esprit  révolutionnaire  et  le  désir  de  réconcilier  1  autorite 

avec  la  liberté.  Ne  suffit-il  pas  en  et  et  de  ^^PPf^r  le  nom 

des  deux Schleçel,  leur  enseignement  historique  et  le  granû 

ouvrage  de  HaL;  sur  la  restauration  des  sc>encesjoUu- 

îLs  (  1  ) ,  pour  ranimer  le  souvenir  de  ce  mouvement  htteraire 

I ,  )  Voir  sar  ce  poinl  Gervinus,  i"  volume.de  l'«isloire  du  Hx-neavùme 
siècle  el  ia  PhUosofliie  du  droil  de  Rosmim. 
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qui  se  rattache  à  la  réaction  contre  les  violences  de  la  Ré- 
volution et  les  conquêtes  de  l'Empire,  tantôt  se  tenant  sage- 
ment dans  les  bornes  d'un  retour  au  droit  national  et  au 
progrès  pacifique  et  tantôt  se  précipitant  dans  une  voie  rétro- 
grade? Chateaubriand  et  Lamartine,  Donald  et  de  Maistre  le- 
prcsentent  en  France  cette  double  direction  de  l'esprit  du 
temps;  les  idées  théocratiques  de  l'auteur  du  hvre  du  Pape 
sont  loin  de  la  modération  de  l'auteur  du  Génie  du  chrislia- 
nisme,  mais  l'un  et  l'autre  visent  au  même  bat  et  interprè- 
tent un  même  besoin  de  la  société  contem[)oraine,  c'est-à- 
dire  le  rétablissement  de  l'autorité  et  le  retour  aux  idées  et 
aux  institutions  chrétiennes.  Or  quel  idéal  poursuivaient  à  la 
même  époque,  en  Italie,  Manzoni  et  Pellico,  si  ce  n'est  l'har- 
monie du  progrès  et  de  la  reHgion,  de  la  perfection  chré- 
tieimeet  du  patriotisme? Leurs  poésies  ont  certainement  ceci 
de  commun  qu'elles  proclament  Tégalité  et  la  fraternité  des 
hommes  et  des  nations,  moins  au  nom  du  droit  et  du  de- 
voir qu'à  cause  de  l'origine  du  genre  humain  et  de  sa  dépen- 
dance d'un  père  et  d'un  maître  commun.  La  création,  la 
Providence  ;  la  mission  du  Christ,  la  rédemption,  l'accom- 
plissement des  destinées  humaines  d^ns  le  sein  mystique 
d'une  société  religieuse  universelle  :  voilà  les  idées  philoso- 
phiqr.es  et  théologiques  que  le  siècle  précédent  repoussait, 
que  leur  époque  rappelait  avec  prédilection  et  qui  dominent 
leurs  ouvrages.  L'Itahe  est  présente  à  leurs  pensées  dans 
toutes  leurs  compositions  et  pour  ainsi  dire  dans  toutes  leurs 
pages,  mais  ils  veulent  la  régénérer  par  les  vertus  chrétien- 
nes et  préparer  sa  liberté  politique  par  l'émancipation  de 
son  âme.  Les  personnages  les  plus  sympathiques  du  roman 
des  Fiancés  tendent  à  ce  but;  Lucie,  Renzo.  le  cardinal  Ror- 
romée  sont  des  types  à  la  fois  chrétiens  et  italiens,  dans  les- 
quels le  grand  romancier  a  incarné  les  idées  morales  et  les 
enseignements  sociaux  qu'il  adresse  à  ses  contemporains. 

On  a  soutenu  du  vivant  même  de  Pellico  qu'après  être  sorti 
de  prison,  il  avait  renié  ses  principes  et  qu'il  avait  aban- 
donné la  cause  pour  laquelle  il  avait  souffert  et  dont  il  tenait  sa 
gloire.  Nous  aimons  à  attester  que  d'après  des  lettres  iné- 
dites que  nous  avons  sous  les  yeux,  cette  apostasie  est  une 
invention  des  partis .  Les  sentiments  chrétiens  qui  sont  ex- 
primés dans  les  Prisons  étaient  dans  son  âme  avant  son  arres- 
tation; il  conspirait  dès  lors,  mais  c'était  pour  préparer  de  Ion- 
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gue  main,  par  les  idées,  la  régénération  de  sa  pairie.  «  Nous 
n'avions  en  vue,dil-il,(in'iin  avenir  confus,  et  le  cas  où  écla- 
teraient de  grandes  guerres  favorables  à  nos  iiitéiéls;  m;iis 
l'entreprise  ne  réussit  pas  paice  qu'elle  fut  précipitée  et 
prit  le  caractère  de  la  révo-ltc  »  (1). 

Eh  bien,  ces  écrivains  d'AUeiiiagne,  de  France  et  d'Il;die 
qui  représentaient  fidèlement  l'esprit  de  leur  époque  et  en 
formaient  comme  l'atmosphère  intellectuelle,  ont  eu  une  telle 
influence  sur  l'âme  de  Uosmini  (jue  sa  philosophie  semble 
l'expression  la  plus  abstraite  et  la  plus  élevée  de  leurs  idées 
et  deleurssentiiucnts.  Nous  trouvons  en  effet,  dans  des  lettres 
écrites  entre  4818  e-l  1830,  l'admiration  la  plus  sincère 
pour  Chateaubriand,  pour  Haller,  pour  Manzoni  ainsi  que 
pour  Perticari  et  pour  Pindenionte,  dont  les  recherches  éru- 
dites  et  les  vers  chrétiens  tendaient  à  reconduire  dans  la 
Péninsule  l'amour  de  ses  traditions  littéraires  et  religieu- 
ses. I!  y  avait  même  une  telle  correspondance  entre  ces 
écrivains  et  les  aspirations  esthétiques  et  morales  de  Rosmini 
qu'il  s'est  formé  l'esprit  en  partageant  avec  eux  les  mrmes 
étuiles  etpresqu'en  traitant  les  mêmes,  ujets.  Son  grand  ou- 
vrage sur  la  Philosophie  du  droit  est  en  partie  inspiré  par 
IJaller,  son  Essai  suri" espérance  est  une  réponse  philoso[ihi- 
que  aux  idées  sceptiques  et  matérialistes  exprimées  dans  le 
poëme  de  Foscolo  sur  les  tombeaux,  auquel  Pindemonte 
avait  déjà  répondu  par  un  aulre  poëme.  Nous  avons  déjà 
parlé  de  ses  fortes  études  sur  Dante;  les  lettres  de  sa  jeu- 
nesse nous  apprennent  qu'il  en  avait  approfondi  les  idées 
politiques  de  manière  à  les  faire  servir  de  commentaire  à  la 
divine  comédie.  De  là  son  enthousiasme  pour  Perlicari,  le 
restaurateur  de  l'étude  du  poëte  italien  et  de  la  tradition 
classique  (^).  Quant  à  '.'anzoni,  l'harmonie  entre  ses  idées  et 
celles  de  Rosmini  a  été  si  grande  que  le  poë:e  est  devenu 
le  disciple  du  philosophe  et  l'interprète  de  son  système.  Leur 
amitié,  qui  date  de  1826,  ne  s'est  pas  ralentie  un  seul  instant 
jusqu'à  la  mort  de  Rosmini  (1855). 

Yeut-on  maintenant  une  autre  preuve  de  la  correspon- 

(j)  Lettres  inédites  de  Silvio  Pellico  au  comte  Piotro  de  Santa-Rosa.  Nous* 
en  avons  reçu  communicaiion  de  M.  Nicomède  Blanchi,  à  qui  nous  expri- 
mons ici  nos  remerciments. 

(2)  Lettres  de  Rosmini  à  P.  A.  Paravia,  publiées  par  Bernardi.  Pignerol, 
1860. 
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dance  qui  existait  entre  les  idées  de  Rosmini  et  les  tendances  ] 

de  son  époque  ?  Qu'on  interroge  les  écrivains  qui  partageaient  ' 

encore  les  sentiments  du  siècle  précédent,  ou  qui  ne  se  mê-  * 

lant  point  au  mouvement  spiritualiste  et  chrétien  d'alors,  \ 

s'efforçaient  de  tou<^her  par  d'autres  inspirations  l'esprit  de  ! 

l'Italie  :  on  trouvera  en  eux  aussi  le  besoin  de  l'idéal,  le  dé-  ] 

goùfe  de  la  réalité,  le  désir  ardent  du  progrès  et  le  sentiment  ■ 

vague  d'une  philosophie  nouvelle.  Ainsi,  il  est  certain  que  i 
l'idéal  d'une  société  plus  parfaite  a  été  un  des  principaux 

ressorts  des  poésies  de  Foscolo  et  de  Léopardi;  mais  ce  qui  ' 

les  rend  vraiment  émouvantes  et  dramatiques  c'est  le  con-  i 

flit  qui  éclate  à  chaque  accent  de  leur  muse,  entre  cet  idéal  ; 

et  leurs  croyances  philosophiques,  malheureusement  trop  ] 

d'accord  avec  leur  expérience.  Car,  spectateurs  impuissants  ; 

de  la  servitude  et  de  l'abaissement  de  la  patrie,  ils  ne  trouvent  .1 

aucune  correspondance  entre  l'idée  qui  brille  à  leur  imagina-  i 
tion  et  les  promesses  de  la  science.  De  là  leur  scepticisme  et 

leur  pessimisme.  Fils  du  siècle  précédent  par  la  pensée,  ils  ne  j 

reçoivent  des  sages  de  l'Encyclopédie  ni  consolations  ni  es-  ■ 

pérances .  L'opposition  entre  les  forces  de  la  nature  et  les  ; 

désirs  infinis  de  l'homme,  entre  l'être  et  la  science  ;  l'illu-  : 

sion,  le  malheur  et  le  néant  au  bout  de  nos  efforts  et  de  nos  ! 

tourments,  voilâtes  objets  qu'ils  entrevoient  au-delà  des  ré-  \ 

gions  de  la  poésie,  qui  surexcitent  l'énergie  de  leurs  facultés  j 

dans  les  luttes  intérieures  delà  pensée  et  du  sentiment,  et  qui  j 

donnent  à  leurs  vers  la  double  empreinte  de  l'émotion  dra-  i 

matique  la  plus  puissante  et  de  la  négation  pratique  la  plus  \ 

absolue.  ' 

Cette  opposition  profonde,  image  du  conflit  plus  étendu  : 

qui  existait  dans  l'esprit  de  la  société,   devait  aboutir  à  1 

une  réforme  philosophique.  Foscolo  semble  le  pressentir,  1 

lorsque,  dans  ses  Discours  sur  la  langue  italienne,  parmi  ; 

des    réflexions  e[    des    explications  esthétiques    inspirées  [ 

par  le  sensuahsme,  il  s'efforce   cependant  de  démontrer  1 

que  la   poésie  ne  se   réduit  point  à  l'imitation,    que   le  , 

besoin  de  l'infmi  qui  agite  le  cœur  de  l'homme  est  cause  : 

que  la  réalité  ne   saurait  le  satisfaire,   que  le   génie  est  j 

doué  d'une  divination  merveilleuse  et  que  par  la  création  \ 

de  l'idéal,  il  s'élève  au-dessus  de  la  nature.  Il  ne  paraît  j 

pas  moins  aspirer  vaguement  à  ressaisir  les  dogmes  de  i 

l'existence  de    Dieu  et  de    la  Providence,    lorsqu'il  fait  | 
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dire  à  Jacques  Orlis  dans  sa  dernière  lettre  :  «  Si  le 
père  des  hommes  m'appelait  pour  lui  rendre  compte 
de  mes  actions,  je  lui  montrerais  des  mains  qui  ne 
sont  point  teintes  de  sang  et  un  cœur  pur  de  toute 
souillure...  »  Le  savant  historien  du  dix-neuvième  siècle, 
Gervinus,  a  môme  noté  avec  raison  que  sorti  de  l'Italie, 
pendant  son  exil  en  Suisse  et  en  Angleterre,  F(tscolo 
est  allé  plus  loin  et  qu'il  a  participé  au  retour  général  des 
esprits  vers  le  christianisme  et  les  traditions,  au  point  de 
désirer  le  maintien  de  la  papauté  et  de  juger  son  con- 
cours nécessaire  à  la  reconstitution  et  à  la  puissance  de 
son  pays.  (Histoire  du  dix-neuvième  siècle .  Introduction.) 

Mais  il  n'est  même  pas    nécessaire  de   chercher  dans 
les  livres  des  écrivains  contemporains  la    preuve   de   la 
correspondance  qui   existe  entre  la  conception  essentielle  ■ 
du  système  de   Rosmini  et  l'esprit   de   son  époque;  les 
écrits  du  philosophe  italien  suffisent  à  ce  but.  Ses  opus- 
cules philosophiques  publiés  à  Milan,  en  18^7  et  1828, 
sont  un  recueil  précieux  où  sa  pensée  a  déposé  le  germe 
de   toutes  ses  idées  et  tracé  les  hgnes  principales  de  son 
système.   Ils  ne  forment  pas  moins   de  deux  volumes  et 
en  les  lisant,  on  assiste,   pour  ainsi  dire,  à  l'éclosion  des 
doctrines  dont  le  développement  remplit  la  collection  de 
ses  nombreux  ouvrages.   Il  y   traite    successivement  les 
questions  les  plus  importantes  d'esthétique,  de  morale  et 
de  métaphysique,  sous  la  forme  de  la  critique  et  de  la  polé- 
mique. Ses  adversaires  sont  les  sensualistes  et  les  sceptiques; 
c'est  surtout  Gioia  dont  il  attaque  les  idées  trop  légères 
sur  l'éducation  et  les  vues  peu  chrétiennes  sur  le  luxe  et 
la  mode  ;  c'est  aussi  Foscolo  dont  les  écrits  ardents  lui 
semblaient  plus  propres  à  exalter  les  passions  qu'à  gou- 
verner les  cœurs.  L'unité  de  l'éducation  et  son  harmonie 
avec  les  facultés  et  l'idéal  de  la  nature  humaine;  les  devoirs 
de  l'écrivain  et  leur  rapport  à  la  science  et  à  la  vérité  ;  la 
supériorité  de  l'idée  sur  la  forme  dans  la  production  du 
beau  et  dans  la  critique  esthétique  ;  la  défense  de  la  divine 
Providence  et   du  Christianisme,    sont  les    sujets  élevés 
qu'il  aborde  tour  à   tour  dans  ces  écrits,  dans  lesquels 
circule  un  même   esprit    et  une    pensée  commune.    En 
effet,  il  s'y  montre  partout  occupé  des  réformes  à  appor- 
ter dans  l'art,  dans  la  science  et  dans  les  mœurs  pour 
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remédier  aux  défauts  de  son  temps  et  pour  répondre  à  ses 
exigences.  Il  se  plaint  de  la  rupture  éclatée  depuis  le  siècle 
dernier  entre  la  foi  et  la  raison,  du  scepticisme  religieux 
et  moral,  de  l'influence  fâcheuse  d'une  littérature  vide  et 
sans  idées  élevées;  il  rapporte  ces  effets  au  sensualisme 
qui  règne  dans  presque  toute  l'Italie  et  il  accuse  cette  doc- 
trine d'affaiblir  l'esprit,  en  le  rendant  escla^'e  des  faits  exté- 
rieurs et  en  le  dépouillant  de  cette  idéalité  qu'il  puise 
dans  son  fond  et  qui  est  la  source  des  grandes  conceptions. 
Le  sensualisme  entoure  l'intelligence  humaine  des  fragments 
imparfaits  et  désunis  du  savoir  et  de  la  civilisation  et  il 
est  impuissant  à  reconstruire  cette  unité  rationnelle  qui 
en  embrasse  et  organise  toutes  les  parties  et  en  fait  briller 
l'ordre  et  la  beauté. 

A  ces  défauts^  du  sensualisme  le  jeune  philosophe  oppose 
déjà  les  caractères  de  tout  vrai  système,  c'est-à-dire  l'unité 
et  la  totalité  idéale  de  la  science,  perfection  actuelle  en 
Dieu,  et  terme  suprême  des  efforts  progressifs  de  la  phi- 
losophie. 

Dans  un  de  ces  opuscules  qui  a  pour  objet  la  classi- 
fication des  doctrines  philosophiques,  Rosmini  passe  rapi- 
dement en  revue  les  plus  récentes  comme  les  plus  anciennes 
qui  se  sont  occupées  de  la  question,  alors  capitale,  de 
l'origine  des  idées,  et  sans  arriver  encore  à  une  conclusion 
précise,  il  laisse  déjà  entrevoir  sa  tendance  vers  l'idéalisme 
et  son  admiration  pour  les  grands  représentants  chrétiens 
de  ce  système,  tels  c|ue  saint  Augustin,  Malebranche  et 
saint  Thomas. 

Mais  il  y  en  a  deux  parmi  ces  opuscules  que  nous  avons 
déjà  indiqués  et  qui  doivent  être  remarqués  plus  que  les 
autres.  L'un  est  d'un  caractère  moral  et  a  pour  titre  :  De 
V Espérance,  essai  sur  quelques  erreurs  de  Ugo  Foseolo , 
l'autre  est  une  exposition  de  la  doctrine  philosophique  de 
Melchior  Gioia.  Tous  deux  sont  une  critique  du  sensualisme 
considéré  au  double  point  de  vue  pratique  et  spéculatif  et 
dans  les  opinions  de  deux  de  ses  interprètes  les  plus 
accrédités  en  Italie.  Car  quoique  Galluppi  eût  déjà  publié 
les  premiers  volumes  de  son  Essai  philosophique  sur  la 
critique  de  la  connaissance,  en  1827,  son  nom  et  ses  idées 
avaient  à  peine  passé  les  nombreuses  frontières  qui  sépa- 
raient alors  les  provinces  méridionales  de  celles  du  nord 
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de  la  Pénins'ile.  Soave,  Gioia,  régnaient  loiijours  fiais  les 
écoles  de  la  Lonibardie,  et  Komagnosi  y  jouissait  encore 
d'un  tel  crédit,  vers  1830,  que  Rosniini  crut  nt^cessaire  de 
descendre  en  lice  contre  lui  et  de  le  combattre,  même 
après  la  publication  de  son  grand  ouvrage  sur  VOrujine 
des  idées.  Il  le  fit  dans  uu  livre  dirigé  contre  M.  Maminni 
que  nous  aurons  occasion  d'examiner  plus  tard  {Rinnova- 
mento  délia  fiJosofia  in  llalia, proposto dalCo7iîe  Trvenzio  Ma- 
miani  ed  esaminato  da  Ant.  Rosmini  ) ,  et  il  conlimia  sa  pob'- 
mique  contre  les  doctrines  pratiijues  du  vieux  juriscoi  suite 
dans  sa  Philosophie  du  droit.  On  a  reproché  à  Rosmini  de 
n'avoir  pas  gardé  dans  cette  lutte  scientifique  toute  la 
mesure  convenable,  et  on  a  eu  raison.  Le  petit  écrit  sur 
Les  Opinions  religieuses  de  Romagnosi  souleva  l'indigna- 
tion de  ses  disciples  contre  le  zèle  exagéré  d'une  critique 
qui  semblait  vouloir  pénétrer  au  delà  des  expressions  et 
presque  dans  la  conscience.  Il  fallait  bien  que  Rosmini 
payât  son  tribut  aux  habitudes  de  sa  classe,  et  l'on  doit 
aussi  reconnaître  que,  dans  la  polémique,  il  se  montre 
trop  souvent  hautain,  mordant  et  irascible.  Du  reste,  il 
avait  raison,  quant  au  fond  des  choses,  coi»trc  Romagnosi  ; 
le  célèbre  jurisconsulte  professait  une  doctrine  qui  s'ar- 
rêtait à  la  nature  et  au  fini. 

Nous  ne  rappellerons  ici  ni  les  arguments  solides,  ni  les 
mouvements  d'ironie,  par  lesquels  Rosmini  préludait 
dans  son  exposition  de  la  philosophie  de  Gioia  à  une  at- 
taque définitive  de  toute  philosophie  exclusivement  fondée 
sur  les  sens  et  l'expérience  ;  il  avait  beau  jeu  à  montrer  par 
un  simple  exposé  des  opinions  les  plus  exagérées  du  vieux 
sensualiste  sur  les  rapports  des  facultés  humaines  avec 
celles  des  animaux  et  sur  la  destination,  selon  lui  toute  ma- 
térielle de  l'homme,  que  la  philosophie  des  sens  fait  de 
l'humanité  un  portrait  fantastique  et  dégradant.  Cette  ré- 
futation sobre  et  sensée  peut  encore  aujourd'hui  être  op- 
portune et  profitable.  On  ne  trouve  pas  moins  de  bon  sens 
dans  ses  attaques  contre  les  opinions  étranges  de  Foscolo. 
Car  ce  n'est  pas  au  grand  poète  qu'il  en  veut,  mais  aux 
graves  erreurs  de  morale  répandues  dans  ses  écrits  et  aux 
sophismes  qui  s'inshiuent  avec  le  charme  de  sa  poésie  et  la 
chaleur  de  sa  passion  dans  le  cœur  delà  jeunesse.  On  peut 
douter  cependant  que  la  dissertation  volumineuse  et  lan- 
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guissanle  de  Rosmini  sur  le  vague  sujet  de  l'espérance  ail  ' 

été  un  antidote  efficace  contre  l'action  dissolvante  d'opi-  -i 

nions  qui,  en  effet,  étaient  loin  de  favoriser  la  moralité  et  la  j 

régénération  des  âmes  ;  les  vers  du  grand  poète   ont  une  i 

bien  autre  portée!  mais  l'intention  était  bonne.  Car  qu'en-  ■ 

seignait  Foscolodans  les  Lettres  de  Jacques  Ortis  et  dans  les  ; 

Tomheaux,  si  ce  n'est  que  l'illusion  et  l'espérance  sont  les  j 

seuls  baumes  des  plaies,  toujours  saignantes,  de  l'espèce  hu-  J 

maine,  et  que  quand  l'illnsion  et  l'espérance  sont  perdues,  il  1 

ne  nous  reste  plus,  en  îàce  de  la  triste  réalité  et  de  la  dure  | 

nécessité  des  choses  que  le  désespoir  et  la  mort?  Ce  scepti-  i 

cisme  désolant  qui  fut  partagé  plus  tard  par  le  malheureux  \ 

Léopardi,  avait  sans  doute  pris  racine  dans  l'âme  du  pa-  ■ 

triote  corcyrien,  sous  l'action  d'événements  politiques  qui  \ 

ébranlaient  sa  foi  dans  le  bien  en  détruisant  ses  plus  chères  ^ 

espérances  (1);  mais  il  était  aussi  évidemment  en  harmonie  •; 

avec  une  doctrine  qui  n'accorde  à  riïomme  d'autre   con-  : 

naissance  que  celle  du  phénomène,  et  d'autre  existence  que  \ 

celle  du  corps  ;   il  était  conforme  à  l'esprit  d'une  philoso-  > 

phie  qui  expliquait  l'idéal  par  les  combinaisons  factices  et  ; 

purement  subjectives  de  l'imagination  et  qui  faisait  con-  : 

sister  toute  la  force  et  la  noblesse  de  l'âme  dans  l'exaltation  \ 

des  instincts  et  des  passions.  \ 

C'est  ainsi  que  Rosmini,  à  peine  âgé  de  trente  ans,  déjà  | 

fixé  sur  son  but  et  sur  de  sa  voie,  commençait  une  série  de  : 

travaux  et  de  pubUcations  que  la  mort  seule  devait  inter-  j 

rompre.  \ 

Les  opuscules   sont   à   la  fois  la   uerme   de   tous  ses  ■ 

ouvrages  et  l'antécédent  de  V Essai  sur  Vorigine  des  idées,  \ 

livre  qui  a  fait  sa  réputation  et  étabU  son  système.  Ranimer  ] 

la  foi  de  l'humanité  dans  la  vérité  absolue  et  dans  l'autorité  ; 

de  la  raison,  montrer  que  l'une  et  l'autre  supposent  un  rap-  j 

port  de  Tesprit  humain  à  Dieu,  reconduire  l'art  à  l'idéal  et  ! 

à  la  morahté,  la  morale  à  la  loi  éternelle  du  bien,  rétablir  \ 

le  respect  des  traditions  sociales  et  scientifiques  et  néanmoins  1 

éviter  le  mysticisme  et  ses  exagérations,  voilà  les  fins  que  ! 

Rosmini  propose  à  la  philosophie  de  son  temps  dans  ses  | 

(1)  Foscolo  a  été  professeur  et  officier  sous  le  premier  royaume  d'Italie;  \ 

il  est  parmi  ceux  qui  ont  protesté  contre  l'incorporation  du  royaume  Lom-  j 

bardo- Vénitien  à  l'Autriche  en  18lo  et  qui  ont  subi  l'exil  à  cause  de  leur  j 

résistance.  ' 

1 
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opuscules    et    qu'il   s'osl    lui-même  chargea    (riircomplir 

daus  tous  ses  livres.  .       ,      ..    i 

Oiioique  nous  ayons  déjà  mdiqué  la  direction  des  études 
philosophiques  et  historiques  de  Rosmini,    il  est   indispen- 
sable d'ajouter  quelques  mots  sur  ce  point  pour  achever  de 
se  former  une  connaissance  exacte  des  principales  sources 
de  sou  système.   On   peut  réduire  ces  sources    à  trois  : 
V  les  doctrines  des  pères  et  des  docteurs  chrétiens;  2**  IMaton 
et  le  platonisme  ;  3"  la  philosophie  de  Kant  et  la  psychologie 
moderne.  Parmi  les  docteurs  scolasliqucssaintThomasest  a 
coup  sûr,  le  plus  important;  aussi  Rosmini  fait-il  un  usage 
constant  de  ses  opinions  et  de  son  autorité.  Le  philosophe 
italien  tient  tellement  à  avoir  le  Docteur  angéhque  pour  lui 
dans  toutes  ses  théories,  que  sur  les  pomts  ou  il  ne  peut 
pas  le  suivre  directement,  il  s'efforce  du  moins  d'atténuer  la 
différence quiles  sépare.  Il  n'est  pourtant  pas  son  disciple  ; 
ce  qu'il  lui  importe,    c'est  de  ne  pas  avoir  une  si  grande 
autorité    théologique    contre  lui.   Les    vrais  partisans  de 
saint  Thomas  et    de   la  scholastique  sont ,  (iomme  on  le 
verra  plus  loin,  à  Rome,  parmi  les   ennemis  de  1  esprit 
moderne.  SaintAugustin  nous  semble,  après  saint  Thomas,  le 
théologien  qu'il  a  le  plus  étudié,   s'il  est  permis  de  marquer 
des  différences  profondes  dans  les  parties  d'une  érudition  qui 
semble  n'avoir  rien  ignoré,  ni  rien  oublié  de  tout  ce  qui  a 
été  écrit  dans  les  sciences  sacrées  ;   tant  sont  nombreuses  et 
appropriées  quoique  souvent  inattendues  les  citations  aelous 
les  auteurs  ecclésiastiques  toujours  présents  à  sa  mémoire, 
et,  pour  ainsi  dire,  toujours  à  la  disposition  de  ses  idées. 

SaintThomas  et  saint  Augustin  à  la  fois  théologiens  el  p  ulo- 
sophes,  sont,  on  le  sait,  les  docteurs  qui  ont  le  plus  solide- 
ment uni  l'aristotélisme  et  le  platonisme  à  la  religion  chre- 
tienne.  Profondément  divisés,  sans   doute,  sur  les  points 
essentiels  qui  séparent  la  métaphysique  et  la  cosmologie  des 
deux  grandes  écoles  de  l'antiquité  dont  ils  sont  les  continua- 
teurs, ils  se  rapprochent  cependant  sur  le  terrain  commun  des 
dogmes  et  des  enseignements  chrétiens,  et  arrivent  par  des 
voîes  différentes  au  même  but.  C'est  dans  la  théorie  de  la 
connaissance  et  dans  son  rapport  à  la  vérité  en  soi  que  ce 
rapprochement  est  surtout  visible.    Car,    non-seulement 
saint  Thomas  croit  à  l'existence  des  universaux  dans  1  enten- 
dement divin  comme  saint  Augustin,  mais  détermmant  a  sa 
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manière  ce  qu'il  y  a  d'ini'écis  el  d'inachevé  dans  la  théorie 
arisloléliiiue  de  l'inlellecl  agoni  (1),  l'Ange  de  l'école  admet 
que  rinlelligibilité  est  une  forme  qui  s'unit  dans  l'espiit  de 
l'homme  à  la  matière  des  images  et  des  sensations  par 
l'action  du  principe  suprôme  de  tonte  intelligence  et  de 
toute  réalité,  théorie  qui,  ensoiiimc  aboutit  à  reconnaître  un 
principe  propre  de  la  connaissance  ralionnelle,  et  à  établir 
au  delà  de  l'expérience  une  source  supérieure  d'idées  et 
de  fails  uitellectuels. 

Rosmini  étudia  aussi  beaucoup  le  platonisme  dans  les  phi- 
losophi  s  modernes  et  surtout  dans  Malebranche  ;  telle  était 
même  sa  prédilection  paur  cette  doctrine  et  sa  curiosité  pour- 
lous  les  auteurs  qui  l'avaient  suivie  et  représentée  en  Italie 
pendant  le  dix-huitième  siècle  et  le  commencement  du  dix- 
neuvième,  qu'avant  de  publier  le  Nouvel  Essai,  c'est-à-dire 
vers  l'âge  de  trente  ans,  il  avait  lu  et  sauvé  de  l'oubli,  en 
les  citant  dans  ses  premiers  écrits,  les  idéalistes  italiens  les 
plus  ignorés  et  les  plus  mécoi.nus,  tels  que  le  père  Juvénal 
de  la  vallée  de  Non  (ou  d'Anaunia,  Tyrol  italien),  écrivain  de 
la  seconde  moitié  du  dix-seplième  siècle,  et  ErmenegildoPini, 
auteur  d'un  li'  re  qui  a  paru  à  Milan  au  commencement  du 
dix-neuvicme  siècle,  sans  parler  de  Gerdil  et  de  Fardella 
plus  importants,  moins  méconnus,  mais  non  moins  négligés. 

Il  dut  d'abord  se  contenter  de  lire  Platon  dans  la  traduc- 
tion latine  de  Ficin  ;  les  commentaires  et  les  ouvrages  origi- 
naux de  ce  restaurateur  du  platonisme  lui  furent  aussi 
d'une  certaine  ulihté  ;  car  il  les  cite  et  en  examine  les  doc- 
trines en  plusieurs  occasions.  Son  désir  de  lire  Platon  et  sa 
conviciion  que,  pour  devenir  phi'os:iphe,il  devait  en  manier 
à  tout  instant  les  livres  non  moins  que  ceux  de  son  grand 
disciple,  étaient  déjà  si  arrêtés  en  lui  dès  1819,  c'est-à-dire 
à  l'âge  de  vingt-deux  ans,  qu'il  en  fait  un  argument  décisif 
dans  une  lettre  pressante  à  son  père  pour  le  persuader  de  lui 
acheter  une  riche  bibliothèque  qui  les  contenait  avec  beau- 
coup d'autres  ricliesses  intellectuelles.  (Voir  le  premier  vo- 
lume de  sa  correspondance,  lettre  XXY.) 

En  exposant  la  doctrine  de  la  connaissance,  contenue 
dans  le  Nouvel  Essai,  nous  verrons  ce  qu'il  doit  à  Kant,  ce 

(1)  Voir, sur  ces  questions,  l'ouvrage  de  M.  Chîirles  Jourdain  surla  ptiilo- 
sopliie  do  saint  Thomas  d'Aquin,  tome  l*'',  pages  268,  270  Taris,  1858). 
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qu'il  a  trouvé  ou  cru  trouver  pour  le  surpasser  ;  nous  ver- 
rons aussi  conibieu  est  étendue  la  connaissance  qu'il  avait, 
de  la  philosophie  moderne,  y  compris  l'école  écossaise  dont 
il  avait  parlicuhùrcmenl  étudié  les  recherches  sur  la  percep- 
tion extérieure  et  l'orii^ine  dos  idées.  Le  Nouvel  Essai 
montre  égnlemenlqueFichle,  Schellinij,  Cousin  n'étaient  pas 
étrangers  à  ses  méditations,  de  sorte  qu'on  peut  dire  qu'il 
•entreprenait  la  réforme  de  la  philosophie  en  Italie  avec  le 
secours  d'ime  vaste  érudition  et  l'habitude  des  recherches 
les  plus  [)atientes  et  les  plus  variées. 

On  sera  sans  doute  étonné  de  ne  pas  voir  paraître,  parmi 
tous  ces  noms,  celui  de  (ialluppi.  Rosmini  n'a  cependant  pas 
commis  la  faute  de  l'oublier.  Il  cite  et  examine  ses  opinions 
dans  le  Nouvel  Essai,  mais  nous  devons  bien  avouer  qu'on 
ne  trouve  nulle  part,  dans  ses  ouvrages,  une  exposition 
complète  de  sa  doctrine.  Le  motif  le  plus  plausible  de  cette 
lacune  ne  nous  paraît  être  ni  dans  le  peu  d'influence  exercé 
par  Galluppi  dans  la  province  où  Rosmini  résidait,  ni  dans 
la  crainte  de  déplaire  à  un  philosophe  vivant,  car  l'abbé  de 
Roveredo  n'ignorait  rien  de  ce  qui  se  pubhait  en  philosophie, 
.  et  la  polémique  était  tout  à  fait  de  son  goût ,  ainsi  qu'il  l'a 
montré  à  l'égard  de  Gioia,  de  Romaguosi  et  de  Mamiani, 
dont  il  a  attatjué  directement  et  sans  ménagement  les  opinions 
et  l'influence.  Nous  croyons  plut(M  que  Galluppi,  auteur  d'une 
morale  pure  et  d'une  doctrine  idéologique  peu  éloignée  de 
l'idéalisme  ,    lui  semblait  être  moins  un  adversaire  qu'un 
ami   encore  tiède  et  faible  de  ce  qu'il  regardait  comme  la 
vérité.  Il  y  a,  du  reste,  dans  une  note  du  Nouvel  Essai  (Voir 
chap.  III,  article  2,  part.  I'^  de  la  v®  section,  note  2,  dans 
la  5®  édition,   Turin  1852)  la  preuve  directe  de  ce  que  nous 
avançons.  «  Parmi  les  philosophes  italiens  vivants,  dit- il  en 
«  citant  un  passage  de  l'Essai  de  Galluppi  sur  la  critique  de 
«  la  connaissance,  Galluppi  est  de  l'avis  des  deux  auteurs 
«  cités  (d'Alembert  et  un  écrivain  italien  de  l'école  sensua- 
«  liste)  ;  mais  sa  pénétration  le  conduit  parfois  à  ressentir 
«  de  l'aversion  et  à  concevoir  des  soupçons  pour  la  doctrine 
«  qu'il  professe,  comme  dans  ce  passage  :  «  L'esprit  com- 
«  mence  bien  ses  opérations  par  la  perception  des  existences 
«  individuelles,  mais  il  ne  peut  dire  :  j'existe,  si  ce  n'est 

«  après  avoir  acquis  l'idée  universelle  d'existence si 

«  toutefois  on  n'aime  mieux  que  Vidée  d'existence  soit  innée 
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«  en  nous  ;  mais  toujours  esl-ii  que,  même  dans  cette  bypo- 
cc  thèse,  l'esprit  a  besoin  de  la  conscience  réfléchie  diiut 
a  j'ai   parlé  plus   haut  pour   pouvoir  dire,  j'existe.  Dans  | 
(c  ce  passage,  continue  Rosniini,  l'esprit  pénétrant  du  phi-  \ 
«  losophe  calabrais  parvient  à  effleurer  le  vrai  système,  ; 
«  mais  il  lui  manque  le  courage  de  le  saisir.  »  i 

Nous  venons  de  voir  sous  quelles  influences  sociales  et  ; 
scientifiques  s'est  formé  l'esprit  de  Rosmini  et  à  quelles  - 
sources  est  puisée  l'idée  esseniielle  de  son  système.  L'expo-  | 
sillon  détaillée  de  ses  doclrmes  éclaircira  mieux  ce  dernier  1 
point.  Pour  le  monienl  il  nous  faut  quitter  le  philosophe  \ 
pour  considérer  le  réformateur  religieux.  Nous  le  ferons  \ 
rapidement  et  dans  le  seul  but  de  ne  laisser  ignorer  aucun  i 
aspect  essentiel  de  l'esprit  éminent  dont  nous  devons  exposer  \ 
les  doctrines.  • 

Rosmini  a  cru  sincèrement  qu'un  nouvel  ordre  monas-  ; 
tique  pourrait  contribuer  à  la  réforme  morale  et  religieuse  ■ 
de  son  temps.  Il  est  facile  aujourd'hui  de  voir  combien  il  ; 
se  trompait  ;  l'abolition  des  corporations  religieuses  en 
Italie  et  en  Espagne,  c'est-à-dire  dans  les  pays  où  le  catho-  ' 
licisme  a  les  racines  les  plus  profondes,  dit  assez  cofubien  j 
ces  institutions  répugnent  à  notre  siècle,  et  quel  antagonisme  i 
existe  entre  la  vie  monacale  et  son  goût  pour  l'autonomie  ■ 
individuelle,  la  vie  active  et  la  libre  concurrence.  Cependant  i 
si  l'on  se  reporte  à  l'état  moral  de  l'r.urope  et  de  l'Italie  j 
de  1815  à  1830,  ce  jugement  devra  au  moins  être  tempéré.  \ 
Car,  à  cette  époque,  le  réveil  religieux  n'a  pas  été  le  fait  i 
isolé  de  quelques  individus,  mais  un  phénomène  général  ^ 
et  coordonné  aux  événements  politiques.  Qu'on  se  rappelle  '\ 
en  effet  les  idées  mystiques  de  l'empereur  Alexandre,  i 
le  christianisme  diplomatique  de  la  Sainte-Alliance,  le  lan- 
gage mielleux  des  chancelleries  de  l'Europe  en  ce  même; 
temps,  le  retour  pompeux  du  Pape  dans  la  ville  éternelle,  i 
accompagné  d'un  cortège  de  rois  légitimes,  le  redoublement' 
de  zèle  et  d'activité  avec  lequel  les  congrégations  religieuses  ' 
s'emparèrent  alors  de  l'esprit  des  princes,  de  l'éducation  de  I 
la  jeunesse ,  de  la  direction  des  consciences  et  générale-' 
ment  de  tout  ce  qui  sert  à  dominer  et  à  conduire  l'inlelli-  ; 
gence  des  nations  ;  et  l'on  se  persuadera  que  l'idée  de  fixer  j 
à  ce  mouvement  un  but  élevé ,  de  l'épurer  et  de  le  guider 
suivant  le  véritable  esprit  de  l'Évangile  et  du  christianisme. 
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n'était  pas,  il  s'en  faut,  une  iih'c  léujere  ou  sans  grandeur. 
C'était  au  contraire  une  idée  qui  jxiuvait  paraitrc  pratiijue 
même  à  de  moins  zélés  que  Rosmiui.  Celte  âme  loyale 
et  [)rofondément  pieuse  voulait  vouer  l'Église  au  bonheur 
du  genre  humain;  l'ambiliou,  l'hypocrisie,  la  résistance 
'  aveugle  aux  besoins  de  rbmrianité  l'afiligeaient,  les  plaies 
de  l'Église  étaient  souvent  le  sujet  de  ses  méditations  et  il  a 
eu,  comme  on  sait,  le  courage  de  les  mettre  à  nu  et  d'en 
proposer  les  remèdes  dans  un  livre  qui  fait  honneur  à  sa 
franchise  autarit  ({u'à  sa  sagesse  et  à  son  cœur.  Eh  bien, 
l'institution  de  son  ordre  monastique  se  rattache  aux  mêmes 
causes  et  au  même  but.  Dans  la  pensée  de  Rosmini  il 
était  en  effet  destiné  à  réformer  le  clergé  et  à  mettre  ses 
fonctions  en  harmonie  avec  les  aspirations  du  siècle.  Sans 
doute  il  nous  importe  peu  de  savoir  combien  de  temps  le 
savant  et  pieux  abbé  a  passé  en  prière  pour  invoquer  la 
lumière  d'en  haut  avant  de  choisir  la  règle  de  son  ordre  ; 
ses  pèlerinages,  ses  jeûnes,  ses  pénitences,  dont  on  trouve 
le  récit  chez  ses  biographes  et  dans  sa  corres[)ondance , 
prouvent  combien  était  sincère  sa  passion  pour  les  choses 
du  ciel  et  profond  son  désir  de  régénérer  l'Église  avec 
l'aide  de  Dieu,  sans  éclairer  cependant  beaucoup  l'histoire 
sur  la  portée  et  les  rapports  sociaux  de  son  œuvre  ;  mais 
on  avouera  qu'il  n'est  pas  indifférent  de  connaître  que  la 
règle  qu'il  choisit  était  le  résultat  des  plus  consciencieuses 
études  sur  toutes  celles  qui  avaient  servi  de  base  aux  or- 
dres les  plus  célèbres,  et  que  par  la  simplicité  et  la  noblesse 
de  son  but,  ainsi  que  par  la  hbre  muitipUcité  des  moyens 
qu'elle  y  employait,  elle  se  distinguait  profondément  des 
statuts  canoniques  de  toutes  les  autres  congrégations.  En 
effet  elle  se  résumait  dans  le  perfectionnement  de  soi-même 
et  la  charité,  fins  que  le  clergé  régulier  avait  déjà  pour- 
suivies par  la  méditation  de  la  mort,  la  prière  et  la  pénitence, 
avec  les  chartreux,  ou  par  la  prédication  et  la  conversion 
des  infidèles  avec  les  dominicains,  ou  par  la  pauvreté  avec 
les  franciscains,  ou  par  la  science  avec  les  bénédictins, 
ou  par  l'enseignement  avec  les  barnabites  et  autres  corpo- 
rations vouées  à  ces  fonctions;  la  règle  de  Rosmini  est 
à  la  fois  plus  hmitée,  en  ce  sens  qu'elle  repousse  les  exercices 
et  les  aspirations  qui  dépendent  du  mysticisme  d'une  autre 
époque  ou  de  circonstances  aujourd'hui  disparues  de  l'his- 
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toire  ecclésiastii|iie;  elle  esl  plus  large  parce  qu'à  part  cette  j 
réserve,  elle  ne  borne  à  aucun  moyen  spécial  la  forme  sous  ! 
laquelle  peut  s'accomplir  le  perfectionnement  individuel  et  j 
la  charité  envers  nos  semblables.  Deux  autres  caractères  ! 
distinguent  encore  cette  règle,  dans  ses  rapports  avec  lesj 
laïques  et  la  société  ;  le  premier  c'est  que  tout  en  préférant  ; 
les  ecclésiastiques  aux  laïques,  elle  ne  repousse  pas  le  con-  ■ 
cours  de  ces  derniers,  le  second  qu'elle  n'est  pas  envahis- i 
santé  ;  car  l'ordre  rosminien,  suivant  les  intentions  de  son  j 
fondateur  ,    ne  prend    pas  l'initiative  dans  sa  mission  de  | 
charité  et  de  perfectionnement,  mais  il  attend  généralement  1 
qu'on  invoque  son  concours.  Ce  nouvel  ordre  a  été  appelé  \ 
par  son  premier  chef  et  s'appelle  encore  Institut  de  la  Cha-  ' 
rite,  ses  membres  sont  les  prêtres  ouïes  frères  de  la  Charité,  j 
nom  sacré,  vraiment  évangélique,  et  qui  exprime  parfaitement  j 
les  intentions  de  Rosmini.    L'explication  des  formes  sous  j 
lesquelles  cette  grande  vertu  sociale  peut  s'appliquer  au  pro-^ 
chain,  occupe  la  plupart  des  lettres  dans  lesqnelles  il  expose  i 
les  fonctions  et  l'organisation  de  son    ordre,   tant  l'un    et  i 
l'autre  étaient  unis  dans  ses  pensées.  On  peut  même  aftirmer  : 
en  toute  assurance,  que,  dans  son  esprit,  le  christianisme] 
consiste  essentiellement  dans  la  charité  et  que  son   ordre  | 
devait  être  une  réalisation  nouvelle  de  l'idée  chrétienne.  ; 
Le   ministère  ecclésiastique,   l'enseignement,  le  soin    desi 
pauvres  sont  les  principaux  exercices  qu'il  propose  à  ceux  ■ 
qui  veulent  le  suivre  ;  l'étude,  la  science,  la  philosophie, 
la  prière,  le  recueillement,  la  méditation  pieuse,  sont  les  i 
moyens  par  lesquels  il  veut  les  disposer,  suivant  leur  voca- 
tion, à  la  vie   contemplative  ou  à  la  vie  active  :  son  ordre 
doit  être  à  la  fois  une  école  de  philosopliie  et  une  pépinière 
d'ecclésiastiques    dignes   des  temps  nouveaux.    (Voir   les 
lettres  32,  38,  46,  48,  98  du  premier  vohmie  de  la  Corres- 
pondance). Ses  membres  doivent  même,  à  l'occasion  être 
prêts  à  occuper  les  plus  hautes  charges  de  l'Église. 

Ces  traits  suffisent  pour  montrer  quelle  était  la  portée 
de  cette  institution,  suivant  l'idée  primitive  du  fondateur. 
Ne  demandons  pas  comment  l'exécution  répondit  à  ce  beau 
projet.  En  voyant  certaines  villes  du  Piémont  se  plaindre 
hautement  de  la  direction  donnée  aux  écoles  confiées  aux 
frères  rosminiens,  et  en  rapprochant  de  ces  plaintes,  le  peu 
d'éclat  jeté  par  l'ordre  entier  et  le  profit  bien  limité  que  le 
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clergé  lui-iiiiî^nie  en  a  lire,  on  est  forcé  de  convenir  que 
Hosmiiii  s'est  fait  illusion  snr  reflicacité  cl  l'avenir  de  son 
insliliilion. 

Il  est  vrai  que  les  Jésuites  lui  ont  fait  la  guerre  sans 
relàclie  et  qu'ils  ont  employé  toutes  les  l'cssourccs  de  leur 
vaste  association  cl  de  leur  puissance  rnysléiicuse  pour 
rétouffer  dès  sa  naissance  ;  cet  ordre  était  avant  tout  des- 
tiné à  former  des  prêtres  vertueux  et  instruits  ;  or  c'était 
là  évidemment  saj)er  leur  pouvoir  par  la  base;  car  c'est 
sur  l'éducation  qu'il  s'est  toujours  principalement  fondé. 
On  peut  aussi  apercevoir  un  indice  des  honnêtes  inten- 
tions de  Rosmini,  dans  ce  fait  qu'il  a  été  obligé' de  sortir 
du  royaume  Lombardo-Vénitien  et  des  doFnaines  de  l'Au- 
triche pour  trouver  un  lieu  favorable  à  ses  desseins  et  que 
c'est  au  Piémont  qu'il  a  dû  demander  l'hospitalité  pour  sa 
maison  naissante.  Reconnaissons  enfin,  que  des  prêtres  ver- 
tueux et  savants  en  sont  sortis,  qu'actuellement  encore  les 
rosminiens  Perez,  Pagani,  Paoli  font  honneur,  par  leur 
caractère  et  leurs  écrits,  à  leur  maître.  Mais  ces  rares 
exceptions  ne  peuvent  nous  empêcher  de  reconnaître  la 
justesse  des  critiques  adressées  à  Rosmini  au  sujet  de  son 
ordre.  Il  n'en  est  provenu  aucune  im{)ulsion  profonde  et  du- 
rable, aucun  de  ces  mouvements  rehgieux  qui  ont  autrefois 
agité  jusque   dans  leurs  racines  les  fibres  de  la  chrétienté. 

On  peut  assigner  deux  causes  principales  à  cette  stérilité, 
c'est-cà-dire  la  répugnance  du  dix-neuvième  siècle  pour  la 
vie  et  les  habitudes  claustrales  et  la  nécessité  où  était 
Rosmini  de  procéder  d'accord  avec  Rome  dans  l'organisa- 
tion de  son  ordre.  La  sincérité  de  son  zèle  religieux  lui 
inspirait  le  désir  de  contribuer  à  une  réforme  de  l'Église, 
mais  son  attachement  à  l'orthodoxie,  son  respect  pour  l'auto- 
rité et  la  tradition,  ses  instincts  mêmes,  son  caractère  et 
ses  relations  lui  faisaient  une  loi  d'en  chercher  les  moyens 
dans  les  voies  légales.  Il  avait  connu  Grégoire  XVI  lors- 
qu'il n'était  encore  que  prélat  et  il  ne  cessa  de  conserver 
pour  ce  pontife  la  plus  grande  déférence.  Dans  les  différents 
voyages  qu'il  fit  à  Rome  entre  1822  et  1830,  il  fut  présenté 
successivement  aux  papes  Pie  Yllf  et  Léon  XII  et  il  en 
reçut  les  encouragements  les  plus  flatteurs  à  la  publication 
des  ouvrages  qu'il  projetait  pour  la  défense  de  la  religion  et 
la  réforme  de  la  philosophie.  Grégoire  XVI,  surtout,  théo- 
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logien  distingué  et  oapat)le  d'apprécier  son  talent,  l'honora 

de  sa  confiance  et  lui    accorda  son  appui.   C'est  lui  (jui  , 

approuva  son  ordre  religieux  en  1831  et  qui  le  poussa  le  ', 

plus  à  écrire  sur  les  matières  philosophiques.  C'est  à  Rome  j 

même  et  pour  ainsi  dire  sous  les  auspices  de  la  papauté  que  j 

Rosmini  lit  imprimer  son  cjrand  ouvrage  intitulé  :  Nouvel  i 

Essai  sur  l'origine  des  idées.  Voici  comment  il  parlait  de  ] 

l'imminente  publication  de  ce  livre  en  février  1830.  «Je  j 

suis  occupé  d'une  œuvre  étendue  et  laborieuse  sur  l'origine  | 

des  idées  ;  j'ai  commencé  à  imprimer  le  quatrième  et  dernier  ] 

volume...   Elle  a  pour  but  de  rétablir  l'ordre,  si  toutefois  ] 

cela  est  possible,  dans  les  esprits,  troublés  et  bouleversés  j 

par  les  doctrines  répandues  de  tous  côtés  par  les  écrivains  ] 

de  la  Révolution.  »  — (Giovane  età  e  primi  studii  di  Aîitonio  i 
Rosmini  Se rbati,  Lettere  a  Pier  Alessandro  Paravia,  XL.) 


m. 

1830.  —  1848. 


Rosmini  parlant  de  la  vie  monastique  dans  sa  correspon- 
dance, la  fait  consister  dans  une  grande  activité  accompa- 
gnée d'un  profond  recueillement.  S'isoler  du  monde  et  se 
concentrer  en  soi-même  pour  connaître  ses  facultés  et  en 
répandre  l'activité  perfectionnée  sur  ses  semblables,  voilà 
le  but  que  ce  réformateur  du  cloître  propose  aux  âmes  reli- 
gieuses pour  mettre  leurs  aspirations  en  harmonie  avec 
les  tendances  du  dix-neuvième  siècle.  Cette  idée  de  la  vie 
monastique  a  été  complètement  réalisée  dans  son  existence. 
Rosmini  a  été  un  moine,  mais  un  moine  bien  différent  de 
ceux  dont  les  habitudes  sont  en  opposition  avec  les  idées  et 
les  lois  économiques.  La  méditation,  l'étude,  la  prière,  la 
composition  de  nombreux  ouvrages,  la  prédication,  la  cor- 
respondance pieuse  et  scientifique,  le  ministère  ecclésiasti- 
que, la  polémique  philosophique  et  théologique,  la  discussion 
académique,  la  direction  de  son  ordre  et  les  soins  de  tout 


—  103  — 

genre  (|u'ellc  exigo  rcMiiplissenl  sa  vie  laborieuse  el  la  fécon- 
dent. Lesdix-luiil  années  (jui  s'écoulent  entre  1830  et  1848, 
sont  consacrées  au  doultle  développement  de  son  sysl^nrie 
etdeson institution  Fnon;isli(pie:  c'est  la  période  la  plus  [)leine 
de  sa  vie,  la  {ilus  utile  pour  la  science  et  la  religi(jn.  Suivre 
en  détail  ce  double  développement  serait  endjrasser  les 
œuvres  et  les  actions  les  plus  importantes  du  personnage 
qui  nous  occupe.  Quant  aux  œuvres  nous  ne  pouvons  de- 
vancer ici  l'exposition  qui  en  sera  faite  plus  loin.  On  verra, 
en  consultant  la  liste  chronologique  qui  en  contient  les  titres, 
q'ie  la  morale,  la  phil(»so[)hie  du  droit,  l'anthropologie,  la 
psychologie,  la  théodicée,  ses  écrits  polémiques  contre  Ma- 
uiiani  et  (iioberli  ont  été  successivement  publiés  par  lui 
dans  cette  période,  pour  élever  l'édifice  dont  le  Nouvel  Essai 
était  la  base.  C'est  également  à  celle  épo(iue  que  se  rap- 
porte la  première  ébauclje  des  Cinq  plaies  de  V Eglise  et  de 
ses  œuvres  posthumes  les  plus  importantes.  C'est  aussi  le 
temps  où  son  autorité  est  le  plus  considérable  et  sa  doc- 
trine le  plus  influente.  Aussi  y  a-t-il  trois  choses  surtout 
qui  nous  semblent  dignes  d'être  relevées  par  le  biographe 
dans  cette  partie  de  la  vie  de  Kosmini,  c'est-à-dire ,  ses 
sentiments  italiens,  son  libéralisme  ecclésiastique,  et  son 
crédit  comme  chef  d'école. 

Ses  sentiments  italiens  se  manifestent  déjà  en  1827,  et 
se  versent  dans  le  sein  de  l'amitié  avec  une  sincérité  que 
nous  sommes  d'autant  plus  heureux  de  constater  qu'elle  est 
plus  à  l'abri  de  tout  soupçon.  Sa  correspondance  avec  son 
ami,  le  professeur  Paravia,  qui  remonte  à  sa  jeunesse,  pour- 
rait être  invoquée  presque  tout  entière  à  ce  sujet,  car  il  y 
témoigne  souvent  de  son  amour  pour  la  langue  et  la  littéra- 
ture de  l'Italie  et  tient  àce  qu'on  ne  regarde  pas  le  territoire 
de  Trente,  son  pays  natal,  comme  étranger  ou  indifférent  à 
l'histoire  intellectuelle  de  la  Péninsule  et  à  sa  gloire  ;  mais 
voici  un  passage  d'une  lettre  adressée  en  IS'âT  à  la  même 
personne,  dans  lequel  le  patriotisme  s'aftirme  évidemment 
sous  une  forme  bien  plus  complète  et  plus  profonde  :  «  En 
((  abordant  l'histoire  du  grand  capitaine  (Napoléon,)  que 
«  l'Italie  a  donné  à  la  France,  quel  champ  ne  s'ouvre 
«  point  devant  vous  pour  parler  de  la  condition  de  notre 
«  pays,  et  de  ses  lauriers  desséchés  !  de  cette  Italie  qui  pro- 
ft  duit  cependant  toujours  de  grands  hommes,  non  pour 
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«  elle-même,  mais  pour  l'étranger!  »  Il  y  là  comme  un 
souvenir  des  vers  où  Filicaia  représente  l'ïlalie  destinée  à 
servir  victorieuse  ou  vaincue!  En  1841  dans  l'Introduction 
qui  précède  sa  philosophie  du  droit,  il  faisait  des  vœux 
pour  l'unité  législative  de  l'Italie.  Demander  alors  un  code 
unique  pour  la  Péninsule,  n'était-ce  pas  invoquer  la  mesure 
la  plus  contraire  à  sa  division  et  à  son  oppression  ? 

Son  livre  intitulé  :  Constitution  conforme  à  la  justice  so- 
ciale témoigne  de  l'empressement  avec  lequel  il  adhéra  à 
la  révolution  qui,  en  1848,  avait  délivré  la  Lombardie;  car 
il  l'écrivit  dans  cette  circonstance  et  pour  répondre  aux  sol- 
licitations des  personnes  qui  lui  demandaient  son  avis  sur  le 
meilleur  régime  politique  à  appliquer  au  nouvel  état.  Le 
petit  écvilsuvY Unité  de  V Italie,  qui  est  imprimé  à  la  suite 
du  précédent,  dans  l'édition  de  Florence  (Lemonnier,  184ti) 
montre  à  n'en  pas  douter,  qu'il  professait  publiquement  les 
mêmes  idées  qu'il  s'était  chargé  de  soutenir  à  Rome  dans 
la  mission  diplomatique  que  Gioberti  lui  avait  confiée. 

Nous  aurons  à  exposer  plus  loin  les  principales  idées  con- 
tenues dans  le  livre  des  Cinq  plaies  de  VEglise,  mais  nous 
tenons  à  faire  remarquer  dès  à  présent  que  ce  petit  écrit 
qui  se  rattache,  par  la  date  de  sa  composition  et  par  son  but, 
à  l'institution  de  l'ordre  rosminien,  propose  des  réformes 
radicales  sur  les  points  les  plus  importants  de  l'organisation 
du  catholicisme  et  embrasse  l'éducation  des  prêtres,  la  li- 
turgie, la  hiérarchie  et  la  discipline.  Par  ce  livre  remarqua- 
ble Rosmini  se  rattache  à  Tamburini,  à  Scipione  Ricci  et 
à  tons  ces  honnêtes  ecclésiastiques  qui  ont  sincèrement  tra- 
-vaillé  à  la  réforme  de  l'Eglise  par  elle-même  et  comme 
Gioberti  l'appelle,  à  la  réforme  catholique  de  l'Eglise.  A 
quelque  opinion  qu'on  appartienne,  on  ne  saurait,  sans  être 
touché  d'un  sentiment  de  respect  et  de  sympathie,  voir  cette 
âme  tendre  et  sage,  profondément  attachée  au  corps  mysti- 
que de  l'Eglise,  en  rechercher  avec  conscience  le  perfection- 
nement, et  repoussant  toute  idée  de  scission  et  de  violence, 
le  lui  demander  comme  une  grâce  avec  le  langage  de  l'a- 
mour et  de  la  soumission  ! 

Mais  n'anticipons  pas  sur  les  faits  et  arrêtons-nous  pour 
un  instant  à  considérer  ea  Rosmini  le  fondateur  d'une  nou- 
velle école  philosophique.  Les  traits  essentiels  de  cette  école 
sont  :  en  métaphysique,  la  distinction  de  l'idéal  et  du  réel  et 
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l'empire  des  idées  sur  les  choses;  en  morale,  la  suprématie 
du  devoir  et  du  droit  sur  le  bouheur  et  l'utile  ;  eu  polili^pic, 
la  uioiiarchie  tempérée  de  mauière  à  conciliei'  les  traditions 
avec  les  aspirations,  l'autorité  avec  la  liberté;  en  religion, 
le  catli(»lici>uie  avec  une  réforme  légale  et  paciliijue  de  ses 
institutions;  dans  les  rapports  de  l'Eglise  et  de  l'Elal,  la  sé- 
paration des  deux  sociétés  et  le  respect  de  leur  indépendance 
réciproque;  dans  la  théorie  générale  delà  civilisation,  l'har- 
monie de  la  foi  et  de  la  raison,  de  la  religion  et  de  la  philo- 
sophie, del'Eglise  et  de  l'Hunianilé. 

Cette  école  naissante  était  après  1850,  en  théorie  comme 
en  pratique,  l'a'versaire  de  deux  autres  qui  se  disputaient 
alors  la  dii|eclion  de  l'Italie  pensante,  je  veux  dire  l'école 
empirique  ft  sensualiste  qui  avait  hérité  des  idées  et  des 
passioiicde|.d  Re\clution  française  et  l'école  théocratique  qui 
au  réveil  du  zèle  religieux  et  monarchique  a[>rès  la  restau- 
ration de  I8ir>,  trouva  dans  de  Maistre  ,  Bonald  et  l'abhé 
Lamennais  ses  plus  éloquents  interprètes. 

Elle  opposait  à  la  philosophie  des  sens  la  doctrine  des 
idées  et  relevait  par  les  hautes  fon^^t'ons  de  l'entendement 
etije  la  raison  l'esprit  abaissé  par  Gioia  et  ses  maîtres  du 
dix-huitième  siècle  jusqu'à  une  fonction  de  la  matière  ; 
elle  faisait  la  guerre  à  l'irréligion  et  au  scepticisme  ;  elle 
repoussait  l'idée  d'une  Eglise  aux  gages  de  l'Etat  ;  elle  ne 
voulait  ni  conspirations,  ni  révolutions,  mais  un  progrès 
fondé  sur  les  mœurs  et  des  réformes  initiées  parles  gouver- 
nements. 

D'un  autre  côté,  :I!e  n'était  pas  moins  opposée  à  l'école 
théocratique,  car  elle  n'admettait  ni  le  despotisme  monar- 
chique, ni  la  domination  de  l'Église  surl'i^tat,  ni  le  sacrifice 
de  la  science  à  l'autorité  religieuse,  ni  aucun  autre  excès 
contraire  aux  légitimes  aspirations  de  l'esprit  humain  et  à 
la  marche  de  la  civilisation. 

Ces  idées  tempérées  et  sages  trouvèrent  de  bonne  heure 
un  milieu  favorable  dans  la  partie  la  plus  éclairée  de 
la  noblesse  du  Piémont  ainsi  que  parnd  les  membres  les  plus 
instruits  du  clergé  italien.  Combattues  parles  Jésuites  qui 
y  virent  un  danger  sérieux  pour  leur  domination,  accueillies 
par  les  congrégations  qui  pendant  la  première  moitié  du 
siècle,  disputèrent  ta  ces  pères  l'instruction  de  la  jeunesse, 
elles  obtinrent  des  adhérents  dans  les  universités,  et  surtout 
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dans  celle  rie  Turin,  où  elles  furent  professées  pour  la  pre- 
mière fois  par  M.  Sciolla  et  où  elles  conservent  encore  au- 
jourd'hui leurs  plus  chauds  partisans. 

Les  universités  ne  furent  pas  les  seules  à  accueillir  la 
nouvelle  doctrine  ;  elle  s'établit  dans  un  grand  nombre  de 
séminaires  et  d'écoles  secondaires  de  la  î.ombardie  et  devint 
l'enseignement,  ofticiel  de  la  philosophie  dans  les  cf)lléges 
piéinontais,  après  que  MM.  Pestalozza  et  Corte  l'eurent 
adoptée  dans  leurs  Traités  élémentaires. 

Du  reste,  il  ne  faut  pas  oubher  que  pour  l'aider  dans  ses 
travaux  et  dans  la  ditfusion  de  sa  doctrine,  Rosmini  dispo- 
sait des  ressources  d'une  grande  fortune,  du  crédit  d'une 
haute  position  ecclésiastique,  de  la  faveur  pontifie  de,  et  sur- 
tout du  concours  d'un  ordre  rehgienx  établi  et  dirigé  par 
lui,  servi  et  représenté  par  plusieurs  maisons  importantes  en 
Italie  et  en  Angleterre. 

Nous  ne  voulons  pas  prêter  à  Rosmini  plus  d'influence 
qu'il  n'en  a  eu  réellement  sur  la  régénération  morale  et  pohli- 
que  de  l'Italie.  Cette  œuvre  est  due  à  l'action  des  causes  les 
plus  différentes,  parmi  lesquelles  il  ne  faut  oublier  ni  les 
souvenirs  du  premier  royaume  d'Italie  et  les  idées  de  droit 
public  qui  s'insinuèrent  dans  la  PéniFisule  à  la  faveur  de  ses 
institutions  et  de  ses  codes,  ni  l'exemple  des  nations  libres 
et  surtout  de  la  France,  objet  fréquent  de  ses  imitations,  ni 
le  progrès  des  sciences  économiques  dont  les  enseignements 
depuis  Genovesi  jusqu'à  Peccho  el  Gioia  ne  rendaient  que 
trop  manifeste  le  rapport  delà  misère  du  pays  avec  les  vices 
de  ses  gouvernements,  ni  enfin  les  écrits  d'illustres  littéra- 
teurs qui,  par  le  roman,  le  drame  el  la  poésie  lyrique  ont 
entretenu  l'amour  de  l'idée  nationale  et  l'ont  représentée 
sous  toutes  les  formes  à  l'imagination  ravie  de  leurs  compa- 
triotes. S'il  fallait  même  citer  un  nom  pour  indiquer  la  part 
prise  par  la  philosophie  au  mouvement  national  itahen,  tout 
le  monde  prononcerait  celui  de  Gioberti.  Cependant,  quoi- 
que Rosmini  n'ait  paru  sur  la  scène  politique  que  fort  tard 
et  pour  en  disparaître  immédiatement,  et  même,  à  cause  de 
cela,  nous  croyons  utile  d'insister  sur  les  rapports  de  sa 
philosophie  avec  les  idées  qui  ont  triomphé  dans  la  révolu- 
tion italienne. 

Trois  choses  nous  paraissent  certaines  :  premièrement,  que 
le  mouvement  politique  italien  n'a  acquis  les  proportions 
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d'un  ensemble  vraiment  national  qii'avee  Gioberti  et  ses 
idées  vers  1848;  en  second  lieu  qu'Azeglio  et  (]avour,  tout  en 
le  soumettant  à  une  direction  beaucouj)  plus  prali(iue  et  plus 
féconde,  l'ont  reçu  pour  ainsi  dire  des  mains  de  Gioberti  et 
entêté  ses  successeurs  ;  entin,  que  ce  mouvement,  tout  en 
adoptant  les  grands  principes  juridiques  de  89,  s'est  cepen- 
dant S'parédela  Révohiliou  friuiçaise  jiar  unemesure  et  une 
modération  qu'elle  avait  dédaignées.  Car  il  est  notoii-e  que, 
dirigée  par  les  idées  de  Rousseau  et  l'utopie  du  Contrat  social, 
la  Révolution  française  a  brisé  l'autorité  et  la  tradition  et  a  pré- 
tendu refaire  la  société  à  nouveau  ;  c'est  pour  cela  qu'elle 
est  sortie  des  voies  de  modération  et  de  sagesse  dans  les- 
quelles elle  avait  d'abord  marché,  et  qu'elle  est  devenue 
sanglante  et  subversive.  C'est  pour  cela  qu'elle  a  été  une 
révolution  dans  le  sens  le  plus  radical  du  mot,  c'est-à-dire 
un  renversement.  I.a  révolution  italienne,  au  contraire,  a  été 
une  évolution,  un  développement,  et  le  principe  qui  l'a  gui- 
dée n'est  autre  chose  que  l'harmonie  des  éléments  que  les 
révolutions  violentes  ont  séparés  :  science  et  religion, 
gouvernement  et  liberté,  tradition  et  progrès.  L'harmonie 
et  la  mesure  ont  été  le  caractère  pratique  du  mouvement 
itaUen  comme  le  trait  spéculatif  des  philosophes  qui  l'ont 
accompagné  ou  préparé.  La  part  constante  que  le  pouvoir 
monarchique  a  prise  à  sa  direction,  la  condition  et  le  carac- 
tère des  liommesqui  en  ont  été  les  chefs,  le  rôle  que  toutes  les 
classes  de  la  société  y  ont  joué  dans  les  moments  solennels, 
sont  autant  de  preuves  de  notre  assertion  en  ce  qui  regarde 
la  politique.  D'un  autre  côté  l'harmonie  idéale  et  l'harmonie 
ontologique  sont  aussi  les  principes  des  deux  systèmes  qui 
ont  dominé  l'esprit  itahen  dans  ces  derniers  temps  et  qui 
ont  exercé  leur  influence  sur  toutes  les  parties  des  sciences 
morales  et  politiques.  Nous  verrons  que  l'autonomie  et  la 
connexion  de  toutes  les  idées  et  de  tous  les  êtres  dans  la 
synthèse  encyclopédique  est  un  trait  essentiel  de  la  philosophie 
de  Gioberti.  Et  la  conception  de  l'être,  à  la  fois  un  et  triple  de 
Rosmini,  son  idée  de  l'être  à  la  ibis  réel,  idéal  et  moral  dans 
son  principe  et  dans  son  développement,  qu'est-e!le  autre 
chose  si  ce  n'est  une  formule  philosophique  de  l'harmonie 
universelle? 

Rosmini  a   donc  préparé  Gioberti   non-seulemenl  dans 
Tordre  spéculatif,  mais  encore  sur  le  terrain  pratique  des 
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rapports  de  la  philoso[)hie  avec  la  société.  Son  système  a 
touché  à  tout,  morale,  droit,  état,  réforme  de  l'Église,  édu- 
cation, et  quels  que  soient  les  défauts  qui  déparent  ses  théo- 
ries, il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'elles  ont  toutes  pour 
objel  l'accord  des  tendances  opposées  qui  se  disputent  la  di- 
rection de  la  société  <lu  temps  et  que,  dans  leur  synthèse,  les 
partisans  du  progrès  peuvent  puiser  bien  plus  que  les  défen- 
seurs du  passé.  Les  Jésuites  ne  s'y  sont  pas  trompés.  Ils  ont 
combattu  ses  idées  et  son  influence  sans  relâche  et  sous  toutes 
les  formes.  L'œil  au  gué  pour  saisir  les  occasions  favorables, 
ils  crurent  en  trouver  une  dans  le  Traité  de  la  conscience  mo- 
rale et  dans  les  Notions  du  péché  et  de  la  faute,  où  Rosraini, 
sans  s'écarter  dans  les  divisions  ti-op  scolastiques  de  ces 
écrits,  des  habitudes  des  docteurs  et  des  théologiens,  ii'est 
cependant  casuiste  que  dans  la  forme,  tandis  qu'il  attaque  le 
probabilisme  et  ses  partisans.  Un  pamphlet  injurieux  fut  lancé 
contre  lui,  en  1841  à  la  suite  de  cette  i)ublication,  signé  du 
pseudonyme  Eusehio  Cristiano.  Rosmini  y  répondit  par 
unécrit  adressé  à  ce  faux  personnage  {Rispostaalfmto  Eusebio 
Cristiano,  Milan,  1841). Un  grand  nombre  de  ses  lettres,  qui 
se  rapportent  aux  années  1841  et  184'2(Voirle  tome  H  de  sa 
COI  respondance)  font  mention  des  peines  que  lui  cause  cette 
polémique  et  surtout  le  genre  de  moyens  que  ses  adversaires 
y  emploient.  «  C'est  une  véritable  persécution,  écrit-il  à 
«  Emile  Bélisy  à  Prior-Park,  au  mois  de  septembre  18  H 
«  (Lettre  334),  c'est  la  persécution  la  plus  déloyale  que  no- 
ce tre  ennemi  pouvait  imaginer.  On  a  répandu  dans  toutes 
«  les  villes  d'Italie  un  petit  livre  accompagné  de  bruits  mal- 
«  veillants.  On  invente  chaque  jour  défausses  nouvelles  qu'on 
K  dément  le  lendemain  ;  les  mensonges  les  plus  absurdes  se 
«  succèdent  sans  relâche  ».  Et,  en  effet,  les  Jésuites  fai- 
saient circuler  dans  toute  l'Europa  la  nouvelle  de  la  con- 
damnation imminente  de  Rosmini  et  s'efforçaient  de  le  rendre 
suspect  à  Grégoire  XV[.  Il  paraît  cependant  que  le  pape  ne 
fut  point  dupe  cette  fois  de  leurs  menées,  car  non-seulement 
il  fit  adresser  à  son  ancien  ami  les  paroles  les  plus  rassu- 
rantes (janvier  1842),  mais  encore  il  résolut  d'envoyer  en 
même  temps  à  l'abbé  Rosmini  et  au  général  des  Jésuites 
l'ordre  de  cesser  toute  polémique  au  nom  de  l'obédience 
(mars  1848). 
Cependant  cette  injonction  formelle  assoupit  mais  ne  ter- 
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mina  pas  la  querelle.  Après  la  mort  de  Grécçoire  XVI  un 
nouvel  écrit  la  ralluma.  Il  avait  pour  iilrc  :  l^rincipesde  re- 
cule rosminienue  exposés  en  Ictttes  familières  par  un  prê- 
tre de  Doloiine,  Milan,  IH.'K).  Dans  ce  libelle  Uosmini  était 
traité  comme  un  hérésiarque  cl  accablé  d'outrai^es.  A  en 
croire  l'anonyme  de  Bologne,  ses  ouvrages  étaient  remplis 
d'erreurs  et  de  blasphèmes,  ses  doctrines  étaient  couipara- 
bles  à  celles  de  Luther,  de  Calvin  de  Molina  et  des  héréti- 
ques les  plus  célèbres  et  non-seulement  elles  détruisaient  le 
dogme  catholique,  mais  elles  sapaient  les  fondements  de  la 
morale  et  autorisaient  tous  les  crimes. 

Kosmini  ne  répondit  pas  hii-mème  à  ce  redoublement  fle 
violence  et  de  fanatisme;  il  se  contenta  de  faire  relever 
avec,  dédain  l'odieux  de  ce  procédé  dans  un  journal  de  Turin 
(Voir  VArmonia  de  1851). 

A  cette  époque  il  avait  déjà  vidé,  pour  ainsi  dire,  la  coupe 
de  l'amertume  que  la  vengeance  infatigable  de  ses  ennemis 
lui  avait  apprêtée.  Son  âme  détachée  du  monde  se  reposait 
entièrement  en  Dieu  du  soin  de  son  nom  et  de  son  avenir. 
L'amitié,  la  piété,  la  science  se  divisaient  son  activité  pure 
de  toute  ambition,  comme  exempte  de  toute  inquiétude  et 
troublée  seulement  par  les  premières  atteintes  d'une  lente 
et  douloureuse  maladie. 

Cette  maladie  a-t-elle  été  causée  par  le  poison?  Des  per- 
sonnes très-graves  le  pensent,  mais  cela  n'est  point  constaté. 
Ce  qui  est  certain,  c'est  qu'une  tentative  d'empoisonne- 
ment fut  faite  sur  lui  le  jour  des  Cendres  de  l'année  1852. 
Les  témoignages  les  plus  formels  le  prouvent  (1).  Encore 
un  crime  à  ajouter  peut-être  aux  annales  de  celte  société 
dont  l'ambition  et  la  vengeance  ne  reculent  devant  aucun 
excès  ! 

Nous  ne  voulons  pas  parler  des  dernières  années  delà  vie 
de  Rosmini  sans  auparavant  jeter  un  regard  sur  sa  maison 
de  Slresa,  riche  et  riante  villa,  au  bord  du  lac  Majeur,  où 
il  demeura  presque  toujours  de  1838  à  1855,  année  de  sa 
mort  (2). 

Située  sous  les  montagnes  qui  avoisinent  le  mont  Rose,  sur 

(i)  Voir  Cenni  biografici  d^ Antonio  Rosmini,  par  les  prêtres  de  la  Clia- 
rité,  ftJilan,  1857. 

(2)  Elle  appartient  aujourd'hui  à  madame  la  duchesse  de  Gênes. 
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un  point  do  la  rive  où  ce  iiean  lac  s'agrandit  pour  baigner 
vers  le  iiord-est  la  Suisse  italienne,  la  maison  de  Rosmini 
jouit  d'un  magnifique  coup-d'œil  et  d'un  climat  très-d^ux. 
A  ()eu  de  distance,  sur  le  proche  penchant  de  la  colline,  s'é- 
lève une  maison  plus  grande  et  plus  simple  flanquée  d'une 
église;  elle  était  occupée  par  sa  congrégation  religieuse. 

La  chambre  que  Rosmini  avait  choisie  dans  sa  villa  pour 
s'y  livrer  au  travail,  avait  ses  fenêtres  sur  un  jardin  d'une 
aspect  fort  calme  et  propre  au  recueillement,  sans  horizon 
étendu  et  sans  variété  de  vue.  Mais  hirsqu'il  en  sortait  pour 
recevoir  ses  amis  et  les  personnes  que  sa  renommée  attirait 
à  Stresa,  il  ne  laissait  pas  longtemps  son  hôte  dans  le  doute 
si  ce  beau  site  et  ses  environs  disaient  quelque  chose  à  l'âme 
de  ce  chercheur  d'abstractions  et  de  vérités  insensibles. 

Rosmiiii  aimait  la  nature  et  partageait  avec  ses  amis  les 
jouissances  qu'elle  nous  procure. 

Sous  les  ombrages  de  sa  villa  et  le  long  des  bords  fleuris 
du  lac  Verban,  entre  Stresa  et  Relgirate,  il  a  discuté  et  phi- 
losophé avec  passion  et  avec  élo  mence.  Manzoni,  Tomma- 
seo,  Gustave  de  Cavour,  Bonghi,  Prati,  des  écrivains,  des 
poètes  et  des  penseurs  distingués  que  sa  renommée,  son 
amitié  ou  sa  courtoisie  amenaient  auprès  de  lui,  ont  été 
tour  à  tour  ses  auditeurs  et  ses  interlocuteurs.  Il  était  dans 
sa  belle  maison  comme  le  type  vivant  du  sage  qu'Aristote 
peint  dans  son  Ethique,  riche,  entouré  d'amis,  partageant 
sa  vie  entre  l'action  et  la  contemplation,  exerçant  d'une 
manière  harmonique  toutes  les  vertus  propres  aux  facul- 
tés humaines,  et  jouissant  par  cet  accord  de  tout  le  bon- 
heur qu'il  est  donné  à  l'homme  de  goûter  ici  bas,  tant  que 
les  événements  extérieurs  et  la  volonté  des  autres  ne  vien- 
nent pas  le  troubler. 


IV. 
1848.  —  1855. 


En  18-48,  Rosmini  sortit  de  sa  retraite  studieuse  pour 
prendre  une  part  momentanée  aux  événements  dont  l'Italie 
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était  Ir  théâtre  et  qui  avaient  Home  [)onr  rentre  et  pour  ori- 
gine, il  fut  chargé  par  1(;  gouvernement  du  roi  Charles-Al- 
bert d'uiK»  mission  (li[)lomati.|iie  [)Our  le  saint-[)(;re  et  voici 
dans  tpielles  circonstauees.  Gioherti  était  alors  le  premier 
ministre  de  ce  prince,  et  attirait  sur  lui  tous  les  rei:;ards  de 
l'Italie  ;  car  il  était  comme  la  personnitication  vivante  de 
l'idée  dont  le  pays  tentait  alors  la  réalisation  dans  la  Science 
et  dans  l'Etat.  Les  rapports  qu'il  avait  eus  avec  Rosmini 
avant  démonter  au  pouvoir  n'avaient  pas  été  des  plus  agréa- 
bles; car,  ainsi  que  nous  Je  verronsavec  quelque  détail  dans 
la  suite  de  ce  travail,  il  avait  été  attaqué  par  l'école  rosmi- 
nienne,  et  le  chef  de  cette  école  redoutant  sans  doute  en  lui 
un  émule  dangereux,  n'avait  pas  refusé  sa  collaboration  à 
celui  de  ses  disciples  qui  avait  ouvert  la  polémique  contre 
l'exilé  de  Bruxelles.  Celui-ci  de  son  côté  avait  mis  dans  sa 
volumineuse  réponse  une  ardeur  qui  tenait  de  l'euiporte- 
ment  et  une  liberté  qui  approchait  parfois  de  l'hijure.  Néan- 
moins les  deux  philosophes  oublièrent  leurs  griefs  récipro- 
(jues  et  se  réconcilièrent  complètement  en  1848,  année 
mémorable,  pendant  laquelle  la  sensibilité  italienne  montra 
peut-être  mieux  qu'à  toute  autre  époque  qu'elle  est  ca- 
pable des  extrêmes  op^  osés,  de  la  haine  et  de  la  bienveil- 
lance, car  jamais,  sans  doute,  il  n'y  eut  en  Italie  tant  de  ré- 
conciliations et  tant  de  ruptures,  tant  de  désir  d'union  et  tant 
de  discorde  entre  les  hidividus,  comme  entre  les  provinces 
et  les  partis. 

La  réconciliation  de  Rosmini  et  de  Gioberti  fut  sin- 
cère et  durable.  Gioberti  la  scella  en  chargeant  son 
émule  d'une  mission  très-honorable  et  Rosmini,  rentré 
quelques  mois  après  dans  sa  retraite,  conserva  pour  lui  une 
véritable  amitié.  Lorsque  Gioberti,  tombé  du  pouvoir  et 
irrité  plus  que  découragé  par  les  événements,  se  décida  à 
redemander  à  sa  plume  les  moyens  de  vivre  dans  un  nouvel 
exil,  Rosmini  qui  connut  sa  gêne,  s'efforça  de  la  soulager 
de  la  manière  la  plus  discrète  et  la  plus  délicate;  et  lorsque, 
peu  d'années  après,  il  apprit  la  nouvelle  de  sa  mort,  il 
adressa  au  ciel  des  prières  toiichantes  pour  son  âme  en 
compagnie  de  Manzoni  et  de  Tommaseo  ses  amis  et  ses 
hôtes. 

Mais  reprenons  la  suite  de  notre  notice  biographique.  La 
mission  dont  Rosmini  s'était  chargé  avait  pour  but  de  lever 
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les  obstacles  qui  s'opposaient  à  la  réalisation  d'une  confé-  ' 
dération  italienne  dont  les  souverains  de  Rome  et  de  Pié-  \ 
mont  devaient  élre  les  princi[)aux  membres.  Les  deux  sa-  | 
vants  ecclésiastiques,  divisés  sur  la  manière  d'entendre  < 
l'idéalisme  avaient  cependant  une  égale  conliance  dans  les  : 
idées;  ils  étaient  aussi  persuadés  que  le  concours  du  pouvoir  1 
laïque  et  de  l'Eglise  était  nécessaire  à  la  reconstitution  de  \ 
l'Italie  et  à  la  réalisation  d'un  idéal  qui,  malheureusement, 
était  une  illusion  et  allait  devenir  un  mécompte. 

Voici  quelles  étaient  les  instructions  données  par  Gioberli  ; 
à  Rosmini  (1)  :  ! 

La  Sardaigne  désirait  amener  le  saint-père  à  prendre  une 
part  eflicace  à  la  guerre,  contracter  avec  lui  une  ligue  et  un  ' 
concordat.  De  ces  trois  points,  le  premier  seul  pourrait  ' 
s'effectuer  immédiatement,  tandis  que  les  deux  autres  exi-  \ 
geaient  un  long  et  mûr  examen,  un  temps  plus  calme ,  le  ' 
concours  des  autres  États  italiens  et  le  consentement  de  la  ■ 
nation.  Pour  ce  qui  regardait  la  ligue  et  le  concordat ,  le  ; 
gouvernement  sarde  se  contentait  donc  d'en  jeter  les  pre-  I 
mières  bases  par  un  accord  avec  le  saint-père  sur  les  prin-  i 
cipes  essentiels  qui  devaient  les  régler. 

Cette  ligue  qui  devait  établir  l'unité  de  l'Italie  sans  détri-  ; 
ment  pour  les  différents  États  dont  elle  se  composait,  devait  ' 
être  représentée  par  une  Diète  dont  le  siège  aurait  été  à  ' 
Home  et  qui  aurait  eu  ces  attributions  principales  :  1°  garan-  I 
tir  aux  différents  États  l'intégrité  de  leurs  territoires  et  la  i 
plénitude  de  leurs  droits,  et  parconséquent  défendre  les  États  I 
faibles  contre  l'ambition  des  forts  ;  2°  administrer  les  inté-  | 
rets  communs  de  toute  la  Péninsule  d'une  manière  conforme  I 
au  bien  général  de  la  nation,  j 

La  liberté  de  l'Eglise  unie  à  l'indépendance  de  l'État  et,  ■ 
parconséquent,  la  séparation  et  l'harmonie  du  pouvoir  spiri-  i 
tuel  et  du  pouvoir  temporel  étaient  le  but  que  le  gouverne-  ; 
ment  sarde  se  proposait  avec  le  concordat.  Par  celte  con-  ] 
vention  chacun  des  deux  pouvoirs  devenait  parfaitement  ! 
libre  dans  sa  sphère  propre  sans  pouvoir  envahir  le  domaine  i 
de  l'autre.  ] 

La  liberté  d'association  devait  être  garantie  à  l'Eglise  j 

I 

(1)  Nous  en  devons  la  connaissance  à  M.  Nicomède  Blanchi,  qui  a  ; 
bien  voulu  les  extraire  pour  nous  de  la  partie  encore  inédite  de  son  . 
Histoire  de  la  Diplomatie  européenne  en  Italie.  "' 


coiniiiL*  à  la  St)ciélt'  civile,  el,  si  dans  le  sciu  de  l'une  d'elles 
il  s'clevail  une  association  capable  de  coiuproniellre  les  inté- 
rêts de  l'autre,  on  soumettrait  le  débat  au  jugement  des  tri- 
bunaux. 

On  excluait  de  ces  rèijlements  les  Jésuites  et  les  Dames  du 
Sacré-Cœur.  Sur  ce  point,  rinstruction  rédigée  par  Gioberti 
s'exprimait  ainsi  :  «  L'abolition  des  Jésuites  et  des  Jésui- 
lesses  dans  les  l^^tats  de  la  ligue  italienne  est  un  de  ces  faits 
accomplis  sur  lesquels  on  ne  peut  revenir,  parce  qu'ils  ont 
été  le  conmiencement  et  la  condition  de  notre  renaissance 
politique.  » 

Quant  à  la  coopération  à  la  guerre,  c'était  un  point  à 
régler  conformément  aux  dispositions  du  pape.  S'il  autori- 
sait les  levées  et  se  décidait  à  faire  la  guerre,  il  fallait  hâter 
l'exécutio!!  de  ces  mesures  et  obtenir  surtout  que  ses 
milices  fussent  entièrement  assujetties  au  commandement 
du  roi  de  Sardaigne,  pour  éviter  un  éparpillement  de 
forces  dont  on  avait  expérimenté  les  effets  ruineux.  Si  le 
pontife  persistait  dans  Sv)n  irrésolution,  il  fallait  s'efforcer  de 
la  vaincre,  et  dans  le  cas  contraire,  on  devait  au  moins  ob- 
tenir pour  le  gouvernement  sarde  la  faculté  de  faire  une 
levée  de  volontaires  dans  les  États  de  l'Église  et  surtout  dans 
les  Romagnes.  Ces  volontaires,  arrivés  audelà  de  la  fron- 
tière, seraient  considérés  comme  conscrits  et,  comme  tels, 
incorporés  dans  l'armée  sarde. 

Il  paraît  que  Rosmini  crut  d'abord  réussir  dans  sa  mis- 
sion au  delà  des  espérances  de  Gioberti ,  car  il  parvint  à 
faire  agréer  par  le  pape  un  projet  de  confédération  conforme 
aux  instructions  reçues  el  dont  les  principales  dispositions 
étaient  les  suivantes  : 

Une  confédération  perpétuelle  était  établie  entre  les  États 
de  l'Eglis.e,  du  roi  de  Sardaigne  et  du  grand  duc  de  Toscane; 
les  autres  États  italiens  pouvaient  y  faire  adhésion.  Cette 
ligue  reposait  essentiellement  sur  l'unilé  de  forces  et  d'ac- 
tion et  se  proposait  pour  but  le  respect  des  territoires  res- 
pectifs et  le  développement  progressif  et  pacifique  des  hber- 
tés  octroyées  et  de  la  prospérité  nationale.  Le  pape  en  était 
le  président  perpétuel.  La  confédéralion  devait  envoyer  à 
Rome  des  représentants  élus  par  les  chambres  des  Etats 
qui  la  composaient.  Une  constitution  fédérale  devait  être 
votée  par  eux   et  le  premier  objet   de  celte  consiiluiion 
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devait  ôlre  la  création  d'iiu  pouvoir  central  exercé  par  une 
diète  permanente,  dont  les  principales  attributions  seraient 
de  déclarer  la  guerre  et  la  paix,  de  stipuler  les  traités  d'un 
intérêt  national,  de  veilliT  à  la  concorde  des  États  confé- 
dérés et  d'interposer  sa  médiation  en  cas  de  querelle  (1). 

Ce  projet  d'unification  italienne  que  les  événements  ont 
dépassé,  en  réalisant  l'unité  politique  de  la  Péninsule,  était 
alors  le  plus  libéral  et  devait  sembler  le  plus  pratique  qu'on 
put  imaginer  ,  à  cause  des  rapports  qui  rattachaient  les  ori- 
gines du  mouvement  national  à  la  papauté.  Proposées  d'abord 
par  Gioberti  et  acceptées  par  Mamiani,  les  idées  qu'il  con- 
tenait avaient  déjà  été  exposées  au  public  et  défendues  avec 
éloquence  par  Rosmini  avant  sa  juission  diplomatique. 
«  L'unité  italienne,  disait-il,  dans  un  article  composé  sur  ce 
sujet  quelques  mois  auparavant ,  sera  l'œuvre  la  plus  glo- 
rieuse pour  nos  princes  et  la  plus  utile  pour  nos  peuples  : 
je  ne  crains  pas  d'aller  beaucoup  plus  loin  et  je  dis  avec  une 

profonde  conviction,  que  toute  la  terre  en  profitera Que 

les  princes  et  les  peuples  veuillent  seulement,  et  l'unité  ita- 
lienne sera  faite.  Sans  doute  cette  (euvre  d'organisation  de- 
mande beaucoup  de  délibérations,  et  de  négociations,  mais 
je  le  répète,  la  volonté  vient  à  bout  de  tout.  Princes  et  peu- 
ples d'Italie,  que  dira  de  vous  la  postérité?  Elle  dira  ce  que 
vous  aurez  fait.  Si  vous  faites  l'unité  italienne,  elle  dira  que 
vous  avez  voulu  la  faire  et  qu'il  y  avait  une  volonté  nationale  ; 
si  vous  ne  la  faites  pas,  elle  dira  que  quelqu'un  devons  ne  l'a 
pas  voulu,  et  malheur  à  lui  !  Il  aura  réussi  à  empêcher  la 
concorde,  mais  il  recueillera  ce  cju'il  aura  semé  et  sera  lui- 
même  victime  de  la  discorde.))  {Appendice  sulViinitàdltalia, 
âh  sniie  de\diCostitu%ione,T^2i§es  149, ioO,  Florence,  1848.) 
Malheureusement  cet  appel  généreux  ne  pouvait  être 
écouté,  car  la  discorde  régnait  entre  les  gouvernements 
comme  entre  les  partis,  et  le  souverain  qui  devait  le  plus 
profiter  de  la  confédération,  créa  par  sa  politicjue  des  obs- 
tacles insurmontables  à  son  accomphsscment.  Le  pouvoir 
temporel  du  pape  ne  pouvait  se  concilier  avec  l'unité  ni 
avec  la  liberté  de  l'Italie  ;  l'idéal  de  Gioberti  et  de  Rosmini 
était  une  illusion  et  il  allait  devenir  un  mécompte. 

(I)  Voyez  l'ouvrage  de  M.  Fariiii  sur  les  Etats-Romains,   livre  III, 
chapitre'xvi. 
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Car  ou  sait  combien  rallociition  [iajjalo  du  29  avril  1848 
antérieure  à  ces  circonslanees ,  avait  fait  naître  de  dé- 
fiances, et  dans  la  suite  les  difficultés  renaissantes  entre  le 
spirituel  et  le  temporel  réunis  dans  les  mêmes  mains, 
la  violence  des  |)artis  et  l'assassinat  du  regrellable  Rossi 
achevèrent  de  fournir  à  la  réaction  cléricale  le  prétexte 
({u'elle  cherchait  depuis  longtemps,  pour  retirer  tout  à  fait  du 
mouvement  national  cette  impulsion ,  et  pour  ainsi  dire, 
cette  consécration  pontificale  dont  les  livres  de  Gioberti 
avaient  fait  naître  le  désir  général  et  rendu  l'idée  familière. 
On  connaît  la  fuite  du  pape  àGaëte  et  les  événements  qui  en 
furent  la  suile.  La  cour  de  Rome,  après  avoir  donné  le  si- 
gnal des  réformes,  en  devint  l'ennemie  irréconciliable,  et 
la  capitale  du  monde  chrétien,  occupée  par  Mazzini  et  les 
républicains,  obéit  momentanément  à  une  pensée  entière- 
ment contraire  à  celle  qui  avait  inspiré  dans  la  théorie  et 
guidé  dans  l'action  Rosmini,  Gioberti,  Balbo  et  Mamiani; 
qiii  avait  décidé  Charles-Albert  à  promulguer  le  statut,  à  se 
liguer  avec  les  princes  italiens,  et  à  marcher  d'accord  avec 
son  peuple  dans  les  champs  de -bataille  de  laLombardieàla 
conquête  de  l'indépendance  nationale.  Car  l'une  de  ces  pen- 
sées voulait  faire  table  rase  du  présent  et  inaugurer  un 
avenir  plus  qu'aventureux  au  milieu  de  toutes  sortes  de  dif- 
ficultés, et  l'autre  voulait  tout  conserver  pour  tout  améliorer 
et  tout  refondre  dans  une  organisation  nouvelle.  Aucune 
de  ces  pensées  n'atteignit  alors  son  but.  Cependant  nous 
ne  devons  pas  omettre  de  remarquer ,  dès  à  présent ,  à 
laquelle  des  deux  ont  obéi  les  événements  les  plus  fruc- 
tueux de  1848  et  1849,  et  nous  entendons  par  là  ceux  qui 
ont  eu  une  influence  durable  sur  la  reprise  postérieure  de 
l'œuvre  nationale  et  sur  la  reconstitution  définitive  de  l'Italie, 
ceux  enfin  qui  ont  eu  en  Piémont  leur  suite,  leur  centre 
et  leur  enchaînement  jusqu'en  1859;  car  personne  ne 
contestera  que  depuis  lors  la  partie  la  plus  saine  et  la 
plus  éclairée  de  la  population  ne  cessa  de  penser  avec  un 
certain  ensemble  à  la  reconstitution  du  pays  et  de  trouver 
dans  l'instinct  des  masses  une  certaine  correspondance. 

Le  mouvement  italien  de  '1848  a  été  un  véritable 
mouvement  national  ,  non-seulement  à  cause  de  son 
étendue,  mais  surtout  à  cause  des  sentiments  et  des  idées 
par  lesquels  il  tenait  au  cœur  et  à  la  pensée  du  pays.  Peut- 


—  4ir,  — 

on  en  dire  autant  des  niouvenienls  antérieurs?  x  Les  coiisjii- 
((  rateurs  de  l'Étal  pontifical,  »  dit  M.  Farini,  rannducuinle 
Cavour,  le  coopérateur  illustre  du  grand  homme  dans 
l'œuvre  difficile  de  l'unité  italienne,  «  les  conspirateurs 
«  de  l'État  pontifical  (en  1831)  étaient  la  plupart  des 
((  voltairiens  ou  des  indifférents  en  matière  de  religion, 
«  sensualistes  en  philosophie,  presque  tous  constitutionnels 
«  en  politique,  quelques-uns  à  la  française,  quelques  autres. 
«  à  l'espagnole  ;  imitaires  ou  fédéralistes,  peu  d'entre  eux 
a  avaient  une  idée  philosophique  ou  politique  bien  déter- 
«  minée  et  un  but  vraiment  national  et  grand.  »  (Farini, 
VÊtat  romain,  livre  P^  chap.  m.) 

Cette  critique  qu'un  écrivain  d'une  grande  autorité  en 
ces  matières  applique  au  mouvement  italien  de  1831,  ne 
serait  pas  moins  applicable  à  celui  de  1821  et  à  tous  ceux 
qui  ont  agité  faiblement  et  stérilement  la  Péninsule  jusqu'en 
1848.  En  effet,  le  mouvement  de  1820  et  de  182J,  dont  les 
principaux  centres  furent  Naples  et  Turin,   avait  un  but 
variable ,  suivant  les  provinces  et  les  besoins  les  plus  im- 
périeux de    la  population  ;    national   dans  la  Lomhardie, 
constitutionnel  à  Turin  et  à  Naples,    laïque  et    anticlérical 
dans  les  Etats  de  l'Eglise,  il  ciierchait,  ici,  la  séparation  du 
pouvoir  civil  et  du  pouvoir  religieux,  là,  l'indépendance, 
ailleurs,  la  liberté  ;  il  manquait  d'ensemble  et  d'homogénéité. 
On  sait  ce  qu'il  en  advint.  Commencé  par  l'impulsion  des 
sociétés  secrètes  et  mal  soutenu  par  les  révoltes  militaires, 
il  fut  vaincu  par  sa  propre  confusion   autant  que  par  les 
forces  conjurées  de  l'Autriche  et  des  princes  itahens.  Sans 
doute,  il  faut  dire  aussi  qu'il  commença  cette  série  de  pro- 
testations sanglantes  par  lesquelles  la  Péninsule  a  inquiété 
et  fatigué  l'Europe  pendant  quarante  ans  et  qui  n'ont  pas 
été  sans  intluence  sur  sa  délivrance.   Mais  quel  aurait  été 
enfin  le  résultat  de  ces  efforts  infructueux,  si  le  mouvement 
itahen  borné   aux  proportions   d'une  conspiration  n'avait 
pas  profondément   pénétré  par  les  idées  dans   les  classes 
éclairées,  et  par  elles,  dans  le  corps  de  la  nation? 

La  société  italienne  de  cette  époque  pouvait  se  diviser, 
comme  celle  des  autres  nations,  en  quatre  classes  :  le  peuple, 
la  bourgeoisie,  la  noblesse,  le  clergé,  avec  cette  différence 
cependant  que  le  clergé  occu[>ait  dans  la  Péninsule  une 
::lace  exceptionnelle;  car  il  possédait,  dans  le  centre,  un 
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État,  une  cour,  un  goiivuriiemenl  dont  rinlluence  se  faisait 
sentir  à  toutus  les  parties  du  pays.  Et  de  ces  quatre 
classes  les  deux  premières,  c'est-à-dire  le  clergé  et  la 
noblesse,  à  de  rares  exceptions  près,  appuyaient  le  despo- 
tisme et  se  montraient  favorahlcs  à  la  domination  étrangère  ; 
le  clergé  surtout,  inquiet  pour  l'autorité  de  TEgiise  et  pour 
la  |)uissancc  des  papes,  s'associait  volontiers  aux  mesures 
politiques  qui,  en  combattant  la  liberté  de  penser,  arrêtaient 
le  cours  des  idées  nouvelles  à  sa  source  première.  Le  peuple 
subissait  presqueignorant  de  sa  nationalité,  à  peu  près  exclu- 
sivement l'iniluence  du  clergé  et  de  la  noblesse.  La  bour- 
geoisie seule  qui  rarement  se  taisait  écouter  de  la  multitude, 
était  disposée  à  se  dévouer  pour  la  double  cause  de  la  liberté 
et  de  la  nation.  Dans  cet  état  de  choses  la  régénération  de  l'I- 
talie devenait  certainement  impossible  sans  une  transforma- 
lion  de  son  esprit.  Or,  quelque  singulière  que  puisse  paraître 
cette  assertion,  il  est  certain  que  ce  (changement  a  été  préparé 
en  partie  au  sehi  du  clergé,  et  que,  parmi  ses  principaux 
organes,  figurent  deux  ecclésiastiques,  Rosmini  et  Gioberti. 
Leur  pensée  chrétienne  et  catholique  a  fait  alliance  avec 
l'esprit  laïque  et  épousé  un  certain  nombre  de  ses  tendances; 
progressive  et  libérale,  sans  rompre  avec  la  tradition,  elle  a 
calmé  les  alarmes  d'une  partie  du  clergé  et  en  a  gagné  une 
autre  à  la  cause  nationale  ;  c'est  par  son  intermédiaire  que 
l'action  de  la  bourgeoisie  a  cessé  d'être  isolée  et  que  la 
démocratie  et  le  sacerdoce  se  sont  suffisamment  rap- 
prochés pour  produire,  dans  des  mesures  différentes  et 
et  à  plusieurs  reprises,  un  mouvement  commun  à  toutes  les 
classes.  Nous  n'ignorons  pas  que  Rosmini  a  concouru  à  ce 
but  beaucoup  moins  directement  et  activement  que  Gioberti; 
cependant  Tun  précède  et  prépare  l'autre  et  sans  le  prêtre 
de  Roveredo  il  manquerait  évidemment  un  anneau  à  la 
(haine  des  causes  qui  ont  gouverné  le  mouvement  intellec- 
tuel et  politique  de  l'Ilalie. 

Rosmini  ne  put  remphr  la  mission  dont  il  avait  été 
chargé.  Le  2  août  1848  le  ministère  Mamiani  avec  le- 
quel il  devait  négocier  tomba.  Ballotée  entre  les  exi- 
gences contraires  de  la  théocratie  et  de  la  démocratie,  la 
monarchie  constitutionnelle  du  pontife  Ht  naufrage  ;  en  vain 
le  regrettable  Rossi  se  plaça  au  gouvernail  pour  la  sauver, 
on  connaît  sa  fin  tragique  et  les  événements  qui  en  résulté- 


—  118  — 

rent.  Le  li'ionii)he  momentané  dos  républicains  fut  suivi  d'une 
réaction  qui  ue  pardonna  môme  pas  aux  vertus  chrétiennes 
de  Rosmini.  Ce  fut  un  moment  bien  triste  pour  l'Italie  et 
pour  la  liberté.  Gioberti  et  Charles-Albert  devaient  bientôt 
quitter  leur  pays  vaincu  pour  aller  mourir  eu  exil  ;  Ventura 
et  Mamiani  s'éloignaient  de  Rome,  chassés  par  la  réaction 
triomphante  et  attristés  par  les  conséquences  d'excès  qu'ils 
avaient  en  vain  combattus.  Rosmini  après  avoir  suivi  le 
pape  à  Gaëte,  en  fut  récompensé  parles  outrages  et  les  per- 
sécutions. Haï  par  un  parti  plus  puissant  que  le  pontife,  me- 
nacé de  la  prison  par  les  agents  du  gouvernement  napolitain, 
disgraciéparPielX,  il  perdit  dansl'espace  de  peu  de  jours  son 
influence  politique,  la  dignité  de  cardinal  qui  lui  avait  été  an- 
noncée, et  le  périlleux  honneur  d'entrer  dans  un  ministère 
proposé  par  l'insurrection. 

Sa  disgrâce  auprès  du  pape  fut  accompagnée  de  la  dénon- 
ciation et  bientôt  suivie  de  la  condamnation  de  ses  deux  li- 
vres sur  les  Cmq  plaies  de  V Eglise  et  sur  la  Constitution  con- 
forme à  la  justice  sociale.  Le  décret  de  la  congrégation  de 
l'index,  communiqué  à  Rosmini  le  12  août  1849,  frappait 
évidemment  dans  ces  deux  ouvrages  la  science  et  la  liberté 
appliquées  à  la  constitution  de  l'Eglise  et  de  l'État,  et  il  les 
frappait  en  même  temps  dans  la  personne  d'un  philosophe 
éminent  et  d'un  prêtre  .illustre  ;  le  coup  était  exemplaire  et 
d'une  grande  signification.  Celui  qu'on  blessait  si  cruelle- 
ment n'en  murmura  point;  il  se  soumit  comme  Fénelon, 
sans  se  plaindre,  et  s'il  ne  monta  pas  en  chaire  pour  se  ré- 
tracter, il  chercha  du  moins  à  détruire  les  livres  qui  avaient 
été  l'objet  du  scandale.  Ainsi  cette  âme  pieuse  et  timorée  se 
conformait  au  conseil  d'obéissance  qu'elle  même  avait  donné 
en  1837  à  l'abbé  Lamennais  et  conservait  jusqu'à  la  tin 
son  caractère  et  sa  foi. 

Rosmini  mourut  à  Stresa  sur  le  lac  Majeur  le  l^""  juil- 
let 18o5,  avec  la  piété  d'un  saint  et  la  séré;tité  d'un  philo- 
sophe. 

Son  tombeau  est  dans  l'éghse  attenante  à  la  maison  de 
son  ordre  et  située  sur  la  colline  qui  domine  le  pays.  Ses 
traits  y  sont  reproduits  dans  une  belle  statue,  œuvre  de 
M.  Vêla,  quia  représenté  le  philosophe  iiahen  en  prière  et 
a  donné  à  son  visage  la  double  expression  de  la  méditation  et 
de  la  piété. 
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Voici  fuiclqiics  mots  empruntés  an  portrait  qu'un  de  sos 
disciples  (M.  Paoli)  a  Iraci'  de  lui  :  «  Antoine  Rosmini  était 
d'une  taille  moyenne  et  bien  f;iil  de  sa  personne.  Il  avait  le 
front  élevé  et  spacieux  ;  son  regard  pénétrant  était  tempéré 
[)ar  une  modestie  franche  ol  sans  apprit;  il  avait  le  nez  sen- 
siblement aquilin  et  le  menton  légèrement  ressortant  ;  on 
voyait  toujours  le  sourire  sur  ses  lèvres  ;  son  teint  était  dé- 
licat; sa  sensibilité,  exquise  et  noble  ;  son  intelligence,  vaste 
et  profonde;  sa  volonté,  énergiipie  et  constante....,  son 
amour  pour  ses  semblables  n'était  égalé  que  par  sa  piété 
envers  Dieu.  Il  semblait  n'ignorer  aucun  livre;  vers  la  fin 
de  sa  vie  il  lisait  i)eu,maisil  pensait  et  il  écrivait  beaucoup:  il 
cultivait  la  philosophie  avec  passion  et  dans  l'étude  des  arts 
et  des  sciences  il  s'occupait  avec  une  égale  sollicitude  des 
petites  et  des  grandes  choses.  Voici  quel  était  l'emploi  de 
sa  journée  :  il  priait  à  diverses  reprises  quatre  heures  ;  il 
en  étudiait  au  moins  six  et  il  consacrait  le  reste  de  son  temps 
aux  affaires,  à  la  conversation,  à  l'amitié,  aux  soins  de  sa 
maison.  »  (Voir  la  préface  placée  par  M.  Paoli  en  tête  du  pe- 
tit livre  de  Rosmini  sur  l'éducation  chrétienne  dans  l'édition 
de  1856). 


CHAPITRE  II 


SOMMAIRE.  —  Système  de  Rosmini.  — Idée  fondamentale  et  division.  — 
La  dialectique  et  l'expérience  dans  la  méthode  de  Rosmini.  —  Exposition 
du  système.  --  Première  partie  :  l'idéal.  —  Anilyse  du  Nouvel 
Essai  sur  Vorigine  des  idées.  —  Esprit  et  plan  de  l'ouvrage.  —  Nou- 
velle'position  du  problème  des  connaissances  humaines. — Examen  histo- 
riqueel  critique  des  solutions  propos-  ^  ]>  '  >s  philosophes. —  Solu- 
tions qui  pèchent  par  délaut  ou  par  excès.  — Insuffisance  du  sensualisme, 
de  l'empirisme  et  du  nominalismo.  —  Platon,  Arislole,  Leibnilz.  — 
Examen  détaillé  de  la  doctrine  de  Kant  sur  la  forme  de  la  connaissance 
et  réduction  à  l'unité  des  éléments  multiples  dont  elle  se  compose. 


La  philosophie  est  pour  Rosmini,  on  l'a  vu,  un  système, 
c'est-à-dire  un  ensemble  bien  enchaîné  de  connaissances  qui 
ont  pour  objet  les  raisons  dernières  des  choses.  Ses  ca- 
ractères sont  raiiilé  ei  la  totalité.  Mais  ces  conceptions  gé- 
nérales et  purement  formelles  ne  donnent  qu'une  définition 
abstraite  de  cette  science,  tandis  que  c'est  dans  leur  déter- 
mination et  leur  développement  qu'il  faut  chercher  le  sens 
de  tout  système.  Celui  de  Rosmini,  ainsi  que  nous  l'avons 
indiqué  dans  sa  biographie,  a  pour  fondement  l'idée  de  l'ê- 
tre unique  dans  son  essence  et  triple  dans  sa  forme,  c'est-à- 
dire  idéal,  réel  et  moral.  Cette  conception  déterminée  qui 
nous  présente  l'être  dans  ce  qu'il  est,  dans  ce  qu'il  doit  être 
et  dans  le  rapport  de  cesdeux  points  de  vue,  épuise,  suivant 
le  philosophe  itahen,  tous  les  aspects  de  l'être  et  correspond 
par  conséquent  à  l'unité  et  à  la  totalité  de  la  science.  Corn- 
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mont  cette  prétention  est-elle  justifiée,  sur  quelles  preuves 
repose  la  vérité  d'une  idée  qui  est  à  la  fois  la  base  et  le  cou- 
ronnement du  système?  C'est  là  une  demande  à  laquelle  on 
ne  peut  répondre  ({ue  par  l'exposition  détaillée  du  système 
lui-même.  L'idée  mère  du  systè;i;ede  Rosniini  apparaît  donc 
d'abord,  ainsi  que  i'idée  essentielle  de  tout  autre  système, 
Comme  une  bypolhèse;  pourvoir  jusqu'à  quel  point  elle  est 
démontrée,  il  faut  la  rapprocber  des  faits,  et  partant  exa- 
miner une  à  une  les  parties  de  la  philosophie  qu'elle  prétend 
éclairer,  organiser  et  rattacher  à  sa  propre  unité.  Or,  pour 
exposer  le  système  de  Rosmini,  nous  ne  saurions  suivre  de 
guide  plus  sûr  que  le  résumé  qu'il  en  a  dnmié  lui-même  sous 
le  titre  de  Système  philosophique  {Sistema  filosofico).  C  est 
de  cet  écrit  que  nous  en  tirerons  le  plan  et  les  principaux 
traits,  tout  en  nous  réservant  de  puiser  largement  à  ses  dif- 
renls  ouvrages  pour  en  faire  connaître  les  doctrines  les  plus 
importantes  d'une  manière  détaillée. 

Les  sciences  philosophiques  se  divisent,  selon  Rosmini, 
en  autant  de  classes  qu'il  y  a  de  fonries  dans  l'être  et  de 
faculté;  correspondantes  dans  l'esprit  humain.  Ainsi,  de 
même  qu'il  y  a  dans  l'être  la  réalité,  l'idéalité  et  la  moralité, 
et  dans  l'esprit  la  perception,  l'intuition  et  le  raisonnement, 
de  même  les  sciences  philosophiques  se  divisent  en  sciences 
du  réel  ou  de  perception,  de  l'idéal  ou  d'intuition,  du 
moral  ou  de  raisonnement,  et  leur  ordre  est  encore,  suivant 
lui,  le  même  que  celui  de  l'être  et  celui  de  l'esprit  ;  d'abord 
viennent  l'idéolosie  et  la  losriaue  avec  l'être  idéal  et  l'intui- 
tion  intellectuelle,  conditions  objective  et  subjective  de 
toute  connaissance;  puis  la  psychologie,  l'anthropologie  et  la 
cosmologie,  avec  l'être  réel  et  la  perception  ou  l'expérience, 
et  enfin  l'ontologie,  la  théodicée,  l'éthique,  le  droit,  l'es- 
thétique et  en  général  les  sciences  ontologiques  et  déontolo- 
giques avec  la  synthèse  et  le  rapport  de  l'idéal  et  du  réel,  i 
avec  le  raisonnement  qui  les  rapproche  et  en  retrouve  l'har-  ■ 
raonie  cosmique  ou  l'unité  absolue.  i 

Telle  est  la  division  du  système;  elle  peut  se  réduire  à  \ 
trois  parties  comme  celle  de  l'être  :  idéologie  et  logique,  | 
psychologie  et  cosmologie,  ontologie  et  déontologie.  i 

M^is  de  ces  trois  parties,  la  première  a  une  importance  \ 
particulière  au  point  de  vue  de  la  méthode  philosophique  et  ; 
de  l'organisation  du  système,  et  si  bien,  qu'il  en  reçoit  une  ; 
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impulsion  et  une  empreinte  qui  le  caractérisent.  L'idéolo- 
gie se  retrouve  dans  les  autres  sciences  philosophicpjes,  soit 
comme  point  de  départ,  soit  comme  partie  de  leur  objet,  soit 
comme  instrument  de  connaissance  ;  car  l'idée  donne,  sa 
forme  à  loulesnos  pensées  et  se  môle  à  toutes  nos  opérations 
intellectuelles  ;  sans  elle,  nousne  savons  ni  ce  que  l'être  est, 
ni  ce  qu'il  doit  ôtre  ;  sans  son  concours  l'esprit,  la  matière 
et  leur  rapport  au  bien  et  au  beau  nous  demeurent  inconnus. 

C'est  doncsous  l'inlluencc  et  la  direction  de  l'idée,  et  par- 
tant, de  l'idée  première  de  l'être,  essence  intelligible  et  rai- 
son dernière  des  cboses,  que  se-  produit  le  mouvement  et 
l'œuvre  systématique  de  la  pensée  philosophique  ;  c'est 
par  son  application  à  la  réalité  et  son  concours  avec  l'ex- 
périence, (jue  l'ordre  se  manilesle  dans  les  êtres  et  se  pro- 
duit dans  les  sciences  de  manière  à  effectuer  l'enchaîne- 
ment, l'unité  et  la  totalité  du  système.  Ce  système  est  donc, 
au  point  de  vue  de  son  départ  et  de  sa  marche,  un  idéalisme, 
et  non  point  un  idéalisme  dans  le  sens  où  la  critique  emi)loie 
ce  mot  lorsqu'elle  condamne  les  doctrines  qui  restreignent  la 
portée  des  connaissances  humaines  à  des  conceptions  sub- 
jectives, mais  dans  la  siguificaliuii  platonicienne  et  objec- 
tive de  cette  expression.  La  suite  montrera  mieux  comment 
l'idéalisme  de  Rosmini  est  aussi  un  ontologisme,  puisque 
son  idéal  est  une  forme  de  l'être  absolu.  Pour  le  moment 
arrêtons-nous  à  considérer  la  méthode  suivie  par  le  philoso- 
phe italien  afin  de  montrer  qu'il  est  idéaliste,  et  dans  quelle 
mesure,  sous  ce  point  de  vue  essentiel  à  toute  philosophie. 
Nous  allons  parcoerir  rapidement  dans  ce  but  ses  différents 
ouvrages. 

Dans  le  Nouvel  Essai  l'idée  n'est  considérée  et  employée 
que  comme  moyen  naturel  de  connaître  ;  et  en  effet,  on 
en  montre  l'existence  dans  l'esprit,  on  en  rapporte  la  source 
immatérielle  et  supérieure  au  principe  des  choses,  on  en 
fait  voir  l'intervention  dans  toute  perception  intellectuelle 
et  dans  toute  affirmation  relafive  au  moi,  au  monde  et  à 
Dieu.  On  enseigne  enfin  comment  l'intelligence  se  constitue 
et  se  perfectionne  sous  son  influence.  C'est  une  analyse  de 
sa  nature  et  de  son  rôle  et  rien  de  plus.  Mais  dans  les  ou- 
vrages suivants  elle  est  appliquée  au  réel,  invoquée  pour 
ordonner  les  faits,  pour  juger  ou  rectifier  l'expérience,  elle 
est  employée  comme  élément  réfléchi  de  la  méthode,  pour 
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constituer  et  développer  les  sciences  relatives  au  moi,  au  \ 
monde  et  à  Dieu.  Cette  méthode  est  la  dialectique,  tantôt; 
précédée  et  tantôt  accompagnée  de  l'observation,  suivant  ' 
qu'il  s'agit  de  composer  l'idée  de  l'objet  à  étudier  ou  d'en  î 
vérifier  le  rapport  avec  la  réalité.  Entre  la  formation  I 
primitive  et  la  vérification  dernière  de  l'idée  par  les  faits,  j 
se  place  sa  détermination  logique,  par  laquelle,  au  moyen  i 
des  caractères  spécifiques  et  génériques  des  objets  entendus,  ; 
on  saisit  l'ensemble,  on  fixe  les  parties  et  les  rapports  des  ' 
choses  qu'il  s'agit  d'examiner.  Car  toute  science  se  ramène  1 
pour  Rosmini  à  une  idée  et  tire  des  divisions  de  l'idée  les  ! 
siennes  propres.  En  outre  tout  réel  et  tout  fini  peut,  à  la  lu-  : 
mière  de  l'idée,  être  considéré  au  point  do  vue  complexe  ; 
de  son  essence  générique,  spécifique  et  parfaite  ;  de  sorte 
que  l'idée  contient  les  conditions  de  la  perfection,  de  la 
beauté  et  du  bien  autant  que  celles  du  vrai  et  du  réel. 

Car  le  réel,  c'est  l'individuel  et  !e  concret.  Or,  le  concret  | 
et  l'individuel  n'est  pensable  et  possible  que  par  son  idée,  ] 
n'est  susceptible  de  perfectionnement  que  par  son  rapport  à  ; 
son  type,  ne  fait  partie  enfin  de  l'ordre  universel  de  la  science  j 
et  de  l'être  sous  le  triple  aspect  de  la  possibilité,  de  la  vé-  \ 
rite  et  de  la  perfection,  que  par  ses  relations  avec  son  es-  '■ 
sence  idéale,  et  subséquemment  par  ses  relations  avec  les  1 
antres  essences,  et  enfin  avec  celle  qui  les  renferme  toutes,  | 
essence  première  et  universelle,  qui,  dans  sa  simplicité,  \ 
embrasse  toute  possibilité,  toute  vérité  et  toute  perfection.  J 

Tels  sont,  exprimés  d'une  manière  bien  succincte,  les 
principes  les  plus  généraux  de  la  dialectique  de  Rosmini. 
Elle  consiste  d'abord  à  reconnaître  l'existence  d'une  idée 
pour  chaque  objet  d'étude  et  à  considérer  cette  idée  sous 
quatre  aspects  essentiels  qui  sont  :  1"  les  déterminations  ! 
génériques  ;  2"  les  déterminations  spécifiques;  3"  les  déter-  j 
minations  particulières  ou  individuelles;  4°  les  détermina-  j 
tions  qui  appartiennent  au  type  parfait  ou  à  l'archétype  que 
Rosmini  appelle  enc<)re]?/6/iifwde  de  l'essence  [essenz-a piena) . 
L'idée  indéterminée  d'abord  et  envisagée  comme  par  anti- 
cipation sous  ces  points  de  vue  abstraits  et  communs  est  en- 
suite déterminée  par  l'expérience  et  précisée  par  les  faits  ; 
mais  quoi  qu'elle  reçoive  de  l'observation  et  la  matière  qui 
la  détermine  et  la  vérification  qui  la  confirme,  elle  n'en 
demeure  pas  moins  le  principe  supérieur  de  l'unité  de  toute 
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science,  elle  n'en  dirige  pas  moins  le  Mi()uvcnieiilaccoiii|)li 
par  la  pensée  dans  toutes  les  parties  de  l'èlre.  Car  la  science 
du  rtîel  eilc-nfiônie  a  pour  comlilion  l'idéalité,  et  l'idéalité  est 
une  dans  son  immense  étendue.  La  distribution  de  ses  dé- 
terminations hiérarchiquement  dis[)osées  suivant  les  de- 
grés de  leur  sim[)licilé  et  de  leur  complexité  relatives,  la 
rend  semblable  à  une  vaste  pyramide  dont  les  divisions  diffè- 
rent d'étendue  et  d'élévation  depuis  la  base  jusqu'au  sonnnet, 
et  les  degrés  de  la  pyramide  sont  l'image  des  idées  et  des  ré- 
flexions qui  se  su[)erposetil  les  unes  aux  autres  dans  le  dé- 
veloppement régulier  de  la  pensée.  Les  plus  élevées  sont  à 
la  ibis  les  plus  simi)!es  et  les  plus  riches  selon  qu'on  re- 
garde leur  compréhension  ou  leur  virtualité  ;  les  plus  hum- 
bles sont  en  même  temps  les  plus  complexes  et  les  plus 
limitées.  L'universel  et  l'individuel  sont  les  deux  points  ex- 
trêmes et  opposés  de  l'ordre  idéal.  (Voyez  Introduction  à 
la  philosophie  par  Rosmiiii,  I''^  partie). 

Cette  idée  de  la  marche  de  l'esprit  philosophique,  dans 
laquelle  la  lecteur  a  déjà  reconnu  certains  traits  de  la  dialec- 
tique platonicienne  et  les  piocédés  les  plus  essentiels  des 
idéalistes  de  tous  les  temps,  se  rencontre  avec  une  profonde 
conscience  de  son  usage  et  de  son  but  dans  presque  tous  les 
ouvrages  de  Rosmini  et  établit  entre  eux  et  le  Nouvel  Essai  un 
rapport  de  filiation. 

Cependant,  nous  le  répétons,  la  déduction  idéale  n'est  pas 
le  seul  instrument  de  la  philosophie  de  Rosmini,  car  la  dia- 
lectique  y  est  tempérée    et    complétée  par  l'expérience. 
Ainsi  le  plan  tracé  par  lephilosophe  italienà  lapsychologieest 
parfaitement  conforme  a  celte  union  de  la  méthode  d'obser- 
vation et  des  procédés  idéalistes.  Car  il  entend  que  l'âme  soit 
étudiée  dans  son  essence,  dans  les  lois  de  son  développement 
et  dans  sa  perfection  et  son  type  idéal,  c'est-à-dire  dans  ce 
(pi'elle  est  et  tans  ce  qu'elle  doit  être,  sous  l'œil  de  la  con- 
science et  à  la  lumière  de  la  raison.  L'anthropologie,  la  mo- 
rale, la  doctrine  de  Rosmini  sur  le  droit,  et  toutes  les  autres 
parties  de  son  système  présentent  les  traits  de  celle  même 
dialectique  que  nous  avons  indiquée  plus  haut.  La  recher- 
che de  l'essence  idéale,  de  l'idée  pure  de  chaque  objet  s'y 
môle  à  l'observation  et  la  domine.  Les  déunilions,  les  divi- 
sions et  les  classificat'ons  rigoureuses  y  organisent  *scienti- 
tifjuement  des  connaissances  qui  sendjleraienl  ne  pouvoir 
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relever  que  de  la  seule  observation,  mais  (jui,  grâce  à  la  \ 
méthode  et  au  génie  de  l'auteur,  sont  le  produit  complexe  ' 
de  l'expérience  et  du  raisonnement,  des  faits  et  des  idées  j 
du  réel  et  de  l'idéal.  Rosmini  apparaît  donc  dans  tous  ses  i 
ouvrages  non- seulement  un  observateur  iin  cl  délicat,  | 
mais  souvent  et  trop  souvent  peut-être  un  analyste  subtil  1 
et  minutieux  ;  et  cependant  après  avoir  poussé  la  re-  ! 
cherche  du  fait  et  de  l'idée  jusqu'à  leurs  dernières  limites,  il  ' 
sait  en  parcourir  les  degrés  et  la  perfection  progressive  avec  j 
l'ordre  du  dialecticien.  , 

Tout  ce  que  nous  venons  dédire  tend  à  cette  conclusion,  i 
que  la  méthode  appliquée  par  Rosmini  à  la  philosophie  est  ■ 
la  dialectique  préparée  par  l'observation  ou  appuyée  sur  elle,  j 
Cette  méthode  répond  à  l'idée  mère  de  la  philosophie  de  ; 
Rosmini,  idée  qui,  comme  nous  l'avons  vu,  embrasse  dans  , 
l'unité  de  l'être,  la  distinction  de  l'idéal  et  du  réel.  C'est  | 
donc  la  méthode  de  l'idéalisme,  mais  d'un  idéahsme  tem-  ] 
péré  par  l'étude  du  réel  et  par  les  procédés  qui  s'y  rappor-  ; 
tent.  Il  s'ensuit  que  son  système  ne  pourra  pas  être  un  i 
idéahsme  absolu,  mais  une  synthèse  ou  harmonie  de  l'idéa-  '. 
lisme  et  du  réalisme. 

Cela  posé,  nous  avouerons  sans  peine  que  le  cadre  exté- 
rieur des  œuvres  de  Rosmini  est  emprunté  à  saint  Thomas  ; 
et  que  la  multitude  de  divisions,  sections,  questions,  articles  ] 
et  paragraphes,  dont  elles  sont  encombrées,  rappelle  évi-  i 
demment  les  sommes  scolastiques  et  notamment  celles  du  ' 
Docteur  angélique  ;  et  ainsi  il  n'est  que  trop  vrai  que  sa  j 
marche  éparpille  trop  l'attention  et  fatigue  le  lecteur. 

Après  ces  indications  sur  la  méthode  de  Rosmini  nous  \ 
pouvons  aborder  l'exposition  de  son  système  et  rattacher  j 
tous  ses  ouvrages  aux  trois  objets  compris  dans  l'idée  qui  lui  ; 
sert  de  base,  c'est-à-dire,  à  l'idéal,  au  réel  et  au  moral.        | 

Commençons  par  l'idéal  et  exposons  avec  quelque  détail  \ 
la  doctrine  de  la  connaissance  contenue  dans  le  Nouvel  Essai  j 
sur  l'origine  des  idées  (1)  ;  car  tous  les  autres  ouvrages  : 
du  philosophe  italien  n'en  sont  que  des  dépendances.  Aussi  i 
vaut-il  la  peine  d'en  connaître  le  plan  et  le  but.  j 

11  s'ouvre  par  une  préface  où  l'auteur  rattache  son  livre  ; 
aux  intentions  et  aux  principes  qui  l'ont  guidé  dans  ses  opus-  i 

< 

(1)  Trois  volumes  in-S»,  Turin,  1852,  5«  édition. 
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cules  el  {|u'il  eulrcpreiid  de  dcveloppor  et  d'éclaircir  ;  nous 
croyons  utile  de  la  laii'C  connaîli'e  pnrce  ([u'cile  C(nu[)lèle 
l'idée  Ljue  nous  avons  donnée  de  sa  méthode,  a  Ln  travail- 
lant à  cet  Essai,  je  me  suis  [)i'Oposé,  dil-il,  de  rap[ieler  les 
hommes  à  l'obscivalion  de  ce  qu'ils  ont  en  eux-niénies  et  de 
ce  qu'ils  savent  naturellement,  quoiqu'ils  n'aient  pas  l'hahi- 
tude  d'y  rétlécliir;  je  n'ai  pas  entendu  faire  autre  chose 
qu'un  commentaire  à  une  décision  du  sens  eomnuin  et 
une  réponse  à  cette  demande  :  Qu'est-ce  que  la  lumière 
de  la  raison?  Cette  lumière  dont  le  nom  est  commun  à 
toutes  les  langues,  à  tous  les  tcnqjs  et  à  tous  les  peuples  est 
un  lait  inconlestalde  et  éclatant  dont  toute  espèce  d'évi- 
dence tire  son  orii^ine,  »  Celte  lumière  n'est  autre  chose 
que  la  vérité,  dont  la  forme  universelle  el  unitiue  se  com- 
nmnique  à  l'entendement  et  le  dégage  de  toute  limitation 
parce  qu'elle  embrasse  dans  sa  simplicité  toutes  les  formes 
possibles  et  mesure  tout  ce  qui  a  des  bornes;  avec  cette 
forme  et  cette  mesure  unique,  onentendlout  ce  qui  dépasse 
dans  les  opérations  de  l'esprit  humain  les  sens  et  l'expé- 
rience. Cette  forme  est  une  idée  qui  sert  de  médiateur  entre 
l'esprit  et  les  choses,  qui  constitue  et  crée  môme  l'enten- 
dement ;  tant  s'en  faut  que  les  pensées  soient  l'œuvre  unique 
des  sens  !  Rien  n'est  au  contraire  plus  distmct  et  plus  op- 
posé que  l'idée  et  la  sensation.  C'est  dans  l'/cîee  qu'est  la 
vérité,  el  c'est  dans  la  vérité  et  l'idée  que  la  science  trouve 
son  unité  et  sa  totalité. 

Mais  la  vérité  et  la  vérité  idéale,  supérieure  aux  sens, 
aperçue  par  l'entendemenl,  est  aussi  la  lumière  divine  que 
l'Evangile  accorde  à  l'homme  sur  la  terre,  le  secours  natu- 
rel qu'il  fournit  à  sa  raison,  le  rapport  intérieur  qu'il  éla- 
bht  entre  Dieu  et  lui.  Aussi  le  christianisme  et  la  vraie  phi- 
losophie sont-ils  d'accord,  à  tel  point  que  la  philosophie 
peut  devenir  une  propédeutique  de  la  rehgion,  comme  elle 
le  fui  au  temps  des  Pères  de  l'Eglise  primitive,  lorsque  la 
religion  el  la  science  s'embrassèrent  pour  ainsi  dire  dans 
u;i  hymen  fécond.  C'est  celle  union  qu'il  faut  renouveler 
pour  restituer  à  la  morale,  à  la  théol  gie  et  à  la  connais- 
sance humaine  la  base  solide  et  vaste  que  le  sensuaUsme 
leur  a  enlevée.  La  philosophie  du  dix -huitième  siècle  a 
rompu  le  fil  des  traditions  sacrées  et  profanes  ;  il  faut  le  re- 
nouer, il  faut  rendre  à  la  raison  son  histoire  et  son  autorité. 
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remonler  jusqu'à  Arislote  el  à  Pialou  el  redescendre  la 
suite  des  temps  pour  lelrouvei-  les  trésors  perdus  de  la 
nliilosopbie  universelle.  .    ,^  i,       •  „, 

Telles  sont,  en  résumé,  les  idées  qu  après  Galluppi  et 
Cousin,  Rosmiui  renouvelait  sur  la  nécessité  des  études  his- 
toriques el  sur  l'insuftisànce  du  sensualisme  a  construire  un 
système  capable  de  satisfaire  les  exigences  de  la  science  e 
de  l'humanité,  ^iais  quel  usage  faisait-i  de  histoire  des 
systèmes,  des  traditions  chrétiennes  et  de  la  libre  spécula- 
tion dans  les  différentes  parties  de  l'ouvrag©  dont  nous  par- 
lons'^  Avant  de  chercher  la  réponse  à  ces  questions  dans 
l'examen  que  nous  devons   en  faire,  voyons  quel  en  est 

Le  Nouvel  Essai  contient  huit  sections,  divisées  chacune     i 

en  parties,  puis  en  articles  et  en  paragraphes.  Quatre  ue  ces     ; 

sections  occupent  tout  le  premier  volume  dans  la  cmquieme    , 

édition.  Dans  les  deux  premières  sections,  1  auteur  traite    j 

les  questions  générales  de  la  méthode  et  des  principes  re-    , 

lalifs  à  la  recherche  de  la  soiutioa  du  problème  de  1  on-    , 

aine  des  idées.  Dans  la  troisième  et  la  quatrième,  il  examine    , 

î^s  solutions  connues,  tant  anciennes  que  modernes,  les  di-    ; 

visant  principalement  en  deux  classes,  c  est-a-dire  celles    , 

qui  pèchent  par  défaut  et  celles  qui  pèchent  par  excès.  , 

Après  avoir  recueilli  les  réponses  des  sages  de  1  antiquité    • 

et  des  temps  modernes,  et  montré  ce  qu'elles  ont  de  detec- 

tueux  ou  d'excessif,  Rosmini  propose  sa  théorie  dans  le  ^ 

second  volume  ;  il  en  montre  dans  le  troisième  1  application  j 

à  la  science  humaine  en  résolvant  les  problèmes  relatifs  a  j 

la  certitude  et  a  la  classification  des  connaissances.  '| 

C'est  donc  par  ces  trois  volumes  que  1  ideahsme  a  été  : 

fondé  dans  l'Italie  contemporaine,  mais  surtout  par  ce.ui  ^ 

qui  vient  le  second  dans  l'ouvrage  ;  l'auteur  s  efforce  d  y  | 

démontrer  :  1«  que  tous  les  jugements  supposent  de  soldées    ; 

et  que  toutes  les  idées  supposent  lidee  de  letie,  ^    que  : 

f  ette  idée  ne  peut  veuir  ni  des  sens  ni  de  1  expérience,  que  ^ 

loin  d'être  fournie  par  la  perception  du  réel,  e);e  Çonœur  a  ^ 

ia  constituer,  et  que  par  conséquent  elle  est  inuee  ;  ^  que  ; 

les  idées  ont  donc  deux  sources,  la  sensahon  ou  le  sent  ment  ^ 

et  l'idée  de  l'être,  que  l'une  est  la  matière  et  1  autre  la^ 

forme  de  la  connaissance  ;  4^  qu'on  peut,  par   eur  distinc- ; 

tien  et  leur  mélange,  rendre  compte  de  toutes  ;es  idées  ac-,| 
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quises  de  Tespril  humain.  Plus  des  trois  quarts  du  second 
volume  sont  consacrés  à  la  démonstration  de  ce  dernier 
point  ;  c'est  une  sorte  de  vérification  de  la  théorie  par  l'a- 
nalyse des  faits  (pi'elle  doit  expliquer.  L'auteur  y  passe  en 
revue  toutes  les  idées  fondanienlales  de  notre  esprit,  en 
montre  renchaînemcnt  et  la  déduction  ;  il  refait  avec  une 
nouvelle  méthode  le  chemin  déjà  parcouru  par  Galluppi,  pour 
arriver  à  la  plus  grande  unité  possible  de  la  connaissance, 
et  retrouver  le  principe  supérieur  auquel  elle  est  comme 
suspendue.  Dans  le  troisième  volume,  Rosmini  aborde  et  ré- 
sout en  trois  sections  successives  les  questions  du  critérium 
de  îa  certitude,  des  forces  du  raisonnement  a  priori,  et  de  la 
division  première  des  scietices.  C'est  là  qu'il  détermine,  au 
point  de  vue  de  sa  doctrine,  la  nature  de  la  vérité  et  de  l'er- 
reur, leur  rapport  avec  le  sens  commun,  avec  la  raison  et 
les  différentes  facultés  inter.ccluelles,  et  qu'il  ramène  toutes 
ces  questions  à  celle  du  principe  de  la  connaissance. 

Tel  est,  en  résumé,  le  plan  du  Nouvel  Essai  sur  Vorigine 
des  idées.  Nous  allons  maintenant  en  analyser  les  parties  les 
plus  essentielles. 

Voici  d'abord  comment  l'auteur  propose  le  problème 
qu'il  y  débat.  Tout  jugement  suppose  deux  choses  :  Pies 
idées  distinctes  d'un  sujet  et  d'un  prédicat  ;  2*^  la  connais- 
sance du  rapport  existant  entre  ces  deux  idées. 

Mais  si  le  prédicat  est  conçu  avant  d'être  appliqué  au 
sujet  et  partant  distinct  du  sujet,  le  prédicat  ainsi  conçu 
contient  une  idée  universelle.  Car  si  on  peut  l'unir  à  un  su- 
jet, on  peut  l'unir  aussi  à  plusieurs,  et  même  à  un  nombre 
infmi  de  sujets  possibles,  et  c'est  là  précisément  le  sens  du 
mot  universel,  appliqué  aux  idées.  Une  idée  n'est  particu- 
lière qu'autant  qu'on  l'applique  à  un  individu  réel,  mais  dès 
qu'on  l'en  détache,  elle  manifeste  son  universalité  et  elle 
peut  alors  s'appliquer  à  un  nombre  infmi  d'individus.  (Vol.  I, 

Ainsi  donc  les  jugements  supposent  les  idées  universelles  ; 
mais  alors  d'où  viennent  ces  idées  ?  Les  formera-t-on  par 
l'abstraction  ?  Mais  vous  pourrez  tirer  une  idée  universelle 
d'une  idée  particulière  par  abstraction  :  1*^  en  décomposant 
cette  dernière  en  ses  deux  éléments,  le  commun  et  le  propre; 
2^  en  abandonnant  le  propre  et  en  fixant  uniquement  votre 
attention  sur  les  caractères  communs.  Mais  on  observera 
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que  ces  opérations  s'exercent  sur  une  idée  qui  est  déjà  en 
nous,  quelle  qu'en  soit  l'origine,  et  qu'en  conséquence  elles 
n'ont  d'autre  but  que  l'observation  et  l'isolement  du  carac- 
ère  commun  dont  il  s'agit  et  non  pas  sa  formation.  Car  si 
ce  caractère  commun,  si  cet  élément  universel  peut  être 
observé  en  nos  idées,  il  faut  bien  qu'il  y  soit. 

L'abstraction  ne  rend  donc  pas  compte  de  la  formation 
des  idées  générales,  elle  ne  peut  que  les  faire  observer, 
les  séparer  de  tout  élément  hétérogène,  et  les  présenter  à 
notre  attention  dans  leur  essence  et  leur  pureté.  De  cette 
sorte,  l'exercice  de  la  faculté  d'abstraire,  comme  celui  de  la 
faculté  de  juger,  suppose  l'existence  d'un  élément  général 
dans  la  pensée.  La  difficulté  se  représente  donc  sous  une 
autre  forme,  mais  elle  demeure  la  même  au  fond,  et  elle 
peut  se  reproposer  d'une  manière  générale  ainsi  qu'il  suit  : 
assigner  aux  idées  et  aux  jugements  des  origines  telles  que 
les  unes  ne  présupposent  pas  l'existence  des  autres  et  réci- 
proquement, et  qu'on  ne  tombe  pas  dans  l'erreur  absurde  de 
prendre  tour  à  tour  l'effet  pour  la  cause  et  la  cause  pour 
l'effet. 

'  Après  ces  préliminaires,  Rosmini  examine  les  théories 
qui,  selon  lui,  pèchent  par  défaut  dans  l'explication  de  l'o- 
rigine des  idées,  et  celles  qu'il  comprend  dans  cette  classe 
sont;  les  doctrines  de  Locke,  de  Condillac  et  de  leur  école, 
celles  de  l'école  écossaise  et  principalement  de  Reid,  de 
Smith  et  de  Dugald  Slewart,  c'est-à-dire  enfin  le  Sensua- 
lisme, le  Nominalisme  et  VEmpi)is7ne. 

La  critique  qu'il  dirige  contre  Locke  et  son  école  porte 
principalement  sur  l'idée  de  substance.  Il  leur  reproche  de 
ne  pouvoir  l'expliquer,  ni  par  la  sensation  qui  se  rapporte 
uniquement  aux  accidents,  ni  par  la  réflexion  qui,  s'appliquant 
à  la  sensation,  ne  peut  en  tirer  ce  qu'elle  ne  contient  pas. 
Le  principe,  que  tout  accident  suppose  une  substance,  im- 
plique l'idée  de  soutien,  et  cette  idée  suppose  l'idée  de 
l'être  qui  est  fort  différente  de  la  première.  Car  l'accident 
tout  seul  répugne  précisément  à  l'existence  et  à  l'être. 

Les  philosophes  de  l'école  de  Locke  n'expliquent  du  reste 
pas  mieux  les  idées  parlicuhères,  et  cela  parce  que  dans  ces 
idées  se  trouve  toujours  contenu  un  élément  universel,  ou 
autrement  dit  une  détermination  de  l'idée  de  l'être,  ou  l'idée 
d'existence. 


-  131  - 

Par  une  contradiction  manifeste,  les  partisans  de  l'école 
(le  Locke  veulent  tirer  les  idées  universelles  des  idées  par- 
ticulières, et  celles-ci  des  sensations  qui  cependant  n'ont 
rien  de  commun  et  d'universel.  Leur  théorie  sn|)pose,  con- 
tinue Rosuiiiii,  ce  l'aux  [)rincipe  :  cinc  la  première  notion 
que  nous  avons  des  choses  extérieures  se  compose  de  deux 
éléments,  l'universel  et  le  propre,  qu'ils  entrent  dans  les 
choses  extérieures  et  dans  les  sensations  qui  en  dérivent. 
Or,  cette  synthèse  n'est  pas,  comme  ils  pensent,  toute  for- 
mée dans  le  monde  sensible  ;  c'est  notre  esprit  qui  la  fait, 
c'est  par  elle  qu'il  débute,  c'est  par  elle  aussi  qu'il  se  forme 
les  idées  particulières  en  unissant  les  choses  senties  à  l'idée 
d'existence. 

Condillac  n'est  pas  plus  heureux  dans  sa  manière  d'expli- 
quer l'origine  des  idées  générales  :  ces  idées  ne  sont,  sui- 
vant lui,  que  les  idées  particulières  dans  lesquelles  nous  re- 
marquons la  propriété  de  devenir  des  types  et  de  représenter 
une  multitude  d'individus.  Mais,  comment  les  idées  parti- 
culières peuvent-elles  devenir  représentatives  et  servir  de 
type  sans  un  élément  commun,  fondement  de  la  ressem- 
blance des  individus?  C'est  précisément  cet  élément  com- 
mun qu'il  faut  expliquer  et  dont  Condillac  ne  peut  rendre 
compte  en  tirant  les  idées  de  la  source  unique  des  sensations, 
modes  particuliers  et  individuels  de  notre  sensibilité. 

Reid  a  examiné  le  rapport  de  l'idée  et  du  jugement.  Il  ap- 
pelle l'idée  appréhension  simple  et  reconnaît  dans  le  juge- 
ment la  double  notion  du  sujet  et  de  l'attribut.  Mais  avant 
les  jugements  qui  portent  sur  l'abstrait,  Reid  place  des  ju- 
gements qu'il  appelle  primitifs  et  mystérieux,  qui  sont  pour 
lui  une  espèce  de  suggestion  ou  parole  intérieure  de  la  na- 
ture, et  qui  portent  sur  le  concret.  Par  ces  jugements  nous 
affirmons  l'existence  des  objets,  et  ce  n'est  que  par  une  opé- 
ration ultérieure  que  nous  en  tirons  les  appréhensions  simples. 

En  admettant  la  supériorité  de  cette  théorie  sur  celles  (|ui 
précèdent,  Rosmini  reproche  à  Reid  de  faire,  à  tort,  du  ju- 
gement primitif  un  acte  mystérieux,  une  espèce  de  qualité 
occulte  dont  la  nature  se  serait  réservé  le  secret.  Le  juge- 
ment qui  porte  sur  l'existence  est  un  jugement  qui,  comme 
tous  les  autres,  emploie  deux  notions,  et  ici  la  notion  du 
prédicat  est  l'idée  d'existence.  C'est  de  cette  idée  qu'il  faut 
nous  rendre  compte,  et  Reid  ne  le  fait  pas. 
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Stewart  s'appuie  sur  un  passage  de  Smith  touchant  la 
formation   du  langage,  dans  lequel  le  célèbre  économiste 
ramène  les  idées  générales  à  des  noms  communs,  et  les  noms 
communs  à  des  noms  qui  désignent  des  collections  d'individus. 
Dans  une  longue  réfutation  où  cette  solution  est  examinée 
sous  toutes  ses  faces,  Rosinini  reprend,  développe  et  re- 
tourne avec  force  contre  le  nominalisme,  les  arguments  qu'il 
a  déjà  dirigés  contre  le  sensualisme.  Il  distingue  et  classe 
les  mots  en  leurs  espèces,  relativement  à  la  question  des 
idées  générales,  il  en  note  la  significatiiin,  il  signale  les  équi- 
voques d'une  théorie  qui  est  obligée  de  les  confondre.  Car  les 
noms  des  collections  sont  fort  différents  des  noms  communs; 
les  noms  de  collections  peuvent  désigner  des  individus  sans 
aucune  ressemblance,  et  les  noms  communs  désignent  des 
ressemblances.  Mais  qu'est-ce  que  la  similitude,  qu'est-ce 
que  le  rapport  de  similitude  entre  deux  objets,  sans  l'élément 
identique  qui  se  trouve  en  chacun?  Comment  pouvons-nous 
connaître  en  quoi  ils  diffèrent  ou  qu'ils  se  ressemblent,  com- 
ment pouvons-nous  les  comparer,  les  grouper,  les  classer, 
sans  une  mesure  commune,  sans  un  terme  comparatif,  sans 
un  type  et  une  règle?  Eh  bien,  c'est  dans  l'idée  générale  et 
dans  son  objet  qu'il  faut  les  chercher;  car  les  noms  ne  valent 
que  par  leur  signification,  et  leur  signification  est  une  idée, 
ou  un  rapport  à  une  idée.  Le  nom  commun  peut  bien  m'ai- 
der  à  me  rappeler  les  individus,  à  descendre  de  l'espèce  ou 
du  genre  aux  individus,  à  raisonner  sur  l'abstrait  et  le  gé- 
néral en  les  rendant  pour  ainsi  dire  sensibles,  et  en  les  re- 
présentant presque  aux  yeux.  Mais  alors  les  noms  ne  sont 
que  des  signes  et  des  signes  d'idées.  C'est  donc  sur  les  idées 
que  porte  le  raisonnement  et  non  sur  les  mots. 

Ainsi  le  nominalisme  et  le  sensualisme  sont  également 
convaincus  de  fausseté,  leurs  défauts  sont  communs,  ou  plu- 
tôt ils  se  tiennent  et  s'engendrent;  le  nominalisme  a  son 
principe  dans  la  philosophie  de  la  sensation  qui  est  incapable 
d'expliquer  l'élément  universel  de  nos  idées. 

Rosmini  met  fin  à  cette  partie  de  sa  revue  historique  des 
doctrines  de  la  connaissance,  par  une  comparaison  entre  les 
solutions  qu'il  vient  d'examiner,  et  les  idées  contenues  dans 
le  livre  de  Bossuet  intitulé  :  Tymité  de  la  connaissance  de  Dieu 
et  de  soi-même.  Ce  livre  est  l'œuvre  d'un  contemporain  de 
Locke,  et  il  peut  servir  à  montrer  ce  que  la  philosophie  pos- 
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sédait  avant  l'invasion  du  sensualisme,  et  ce  qu'elle  a  perdu 
depuis. 

Bossuet,  dépositaire  de  la  grande  tradition  du  spiri- 
tualisme rhrétien,  distinguait  rcnlcndcment  des  sens  et  de 
l'imaginnlion,  les  idées  des  sensations,  des  sentiments  et  des 
images  ;  il  unissait  l'idée  à  la  vérité  et  la  vérité  à  Têtre,  tan- 
dis que  Locke  et  son  école  ont  confondu  les  sens  avec  l'in- 
telligence, la  faculté  de  sentir  avec  celle  de  juger.  Il  en  est 
résulté  que  le  phénomène  est  devenu  le  seul  et  véritable  ob- 
jet de  la  connaissance,  que  l'être,  la  substance,  les  rapports 
ont  été  expliqués  par  des  équivoques,  des  sophismes  et  des 
contradictions;  l'intelligible  s'est  effacé  et  a  disparu  complè- 
tement sous  le  sensible. 

Rosmini  conclut  de  cette  partie  de  son  étude  critique,  que 
Reid  est  le  seul  qui  ait  fait  faire  un  pas  à  la  question  de 
l'ûi'igine  des  idées  générales.  Car  il  a  montré  de  sentir  mieux 
que  les  autres  la  nature  et  la  difficulté  de  cette  question,  en 
la  plaçant  dans  le  rapport  de  l'idée  et  du  jugement. 

Passant  ensuite  aux  théories  qui  pèchent  par  excès,  le  phi- 
losophe italien  examine  successivement  les  solutions  propo- 
sées par  Platon,  Aristole,  Leibnitz  et  Kanl.  Platon,  marchant 
sur  les  traces  de  Socrate,  a  eu  le  grand  mérite  de  combattre 
le  sensuahsme  de  son  époque,  de  démontrer  et  de  défendre 
l'existence  de  l'esprit  et  de  la  vérité  idéale  contre  les  malé- 
riahstes  et  les  sceptiques;  et  quant  à  la  question  qui  nous 
occupe,  il  a  vu  et  bien  vu  quelle  est  l'importance  du  juge- 
ment dans  l'acquisition  des  idées.  Car  dans  le  Théétèteil  nous 
dit  que  le  jugement  est  un  discours  intérieur,  et  dans  le  Mé- 
non,  il  nous  montre  que  ce  discours  est  nécessaire  pour 
nous  rendre  raison  de  tout  ce  que  nous  apprenons,  pour  ap- 
prendre même  une  vérité  quelconque,  de  sorte  que  la  science 
ne  se  produit  en  nous,  qu'à  la  condition  de  posséder  déjà 
une  certaine  science,  et  de  faire  sortir  de  celle  que  nous  avons 
celle  que  nous  n'avons  pas,  ou  plutôt  que  nous  n'avons  plus. 
Car  le  développement  de  notre  connaissance  ne  semble  qu'un 
recommencement  ou  qu'un  souvenir.  C'est  ainsi  que  Platon, 
par  la  théorie  de  la  réminiscence,  résout  la  question  de  l'ori- 
gine des  idées  ;  solution  excessive,  car  si  les  sens  ne  peuvent 
rendre  compte  complètement  d'une  idée  quelconque,  il  s'agit 
précisément  de  savoir  quel  est  l'élément  qui  leur  échappe, 
quelle  est  l'idée  première  qui  est  au  fond  de  toute  idée  ac- 
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quise,  qui  ne  vient  pas  de  l'expérience  et  qui  est  nécessaire 
à  produire  toutes  les  autres. 

Voici,  du  reste,  comment  ïlosmini  expose  et  juge  le  rai- 
sonnement de  Platon  sur  la  question  :  «  Quand  l'homme  juge 
par  lui-même  d'une  chose,  il  vient  à  connaître  par  son  seul 
jugement  une  vérité  qu'auparavant  il  ne  connaissait  pas.  Or, 
si  cette  vérité  que  d'abord  il  ne  connaissait  pas,  il  la  retrouve 
par  lui-même,  comment  la  reconnaît-il  pour  une  vérité, 
comment  la  distingue-t-il  du  faux  ?  Cela  n'est  possible,  qu'à 
la  condition  qu'il  ait  précédemment  en  lui-même,  le  type  de 
la  vérité  qu'il  cherche,  et  qu'il  retrouve  parce  qu'il  recon- 
naît le  rapport  de  l'une  avec  l'autre.  Voilà  comment  Platon 
arrivait  à  admettre  que  les  types  des  choses  sont  innés  dans 
l'esprit....  Le  défaut  de  ce  raisonnement,  continue  Rosmini, 
dont  nous  résumons  la  pensée,  consiste  en  ceci  :  le  philo- 
sophe grec  a  eu  raison  d'observer  qu'en  jugeant  d'une  chose 
nous  acquérons  une  vérité  nouvelle,  mais  il  a  eu  tort  de 
croire  que  pour  l'acquisition  de  cette  vérité,  nous  ayons  be- 
soin de  son  type  particulier,  tandis  qu'un  type  général  est 
parfaitement  suffisant.  C'est  ce  type  de  la  vérité  en  soi,  qui 
est  antérieur  à  tout  produit  des  sens,  ti  dont  le  concours  est 
nécessaire  pour  expliquer  le  premier  jugement.  » 

Passant  ensuite  à  la  solution  d'Arisiuie,  Rosmini  fait  noter 
ce  qu'elle  renferme  d'incertain  et  d'incohérent,  et  com.ment 
il  est  surtout  difficile  de  concilier  entre  eux  les  passages 
les  plus  fameux  du  Traité  de  Vâme  et  des  Derniers  anahj- 
tiqiies  où  il  examine  le  problème  de  la  formation  des  idées 
générales.  Car  dans  les  Derniers  analytiques,  il  s'efforce  de 
rapporter  l'origine  de  toutes  les  idées  aux  sens  ;  et  dans  le 
Traité  de  Vâme,  il  nous  parle  d'un  intellect  agent  qui  com- 
munique l'universalité  aux  pensées.  D'un  côté  Aristote  veut 
que  les  idées  soient  en  imissance  dans  l'expérience,  le 
souvenir,  l'image  et  la  sensation  et  que  l'entendement  les 
dégage  en  séparant,  par  une  espèce  d'abstraction,  ce  qu'il 
y  a  de  commun  dans  les  choses  individuelles.  D'un  autre 
côté  il  est  d'avis  que  les  idées  ne  peuvent  passer  de  la 
puissance  à  l'acte  sans  que  l'entendement  y  ajoute  la  forme 
qui  lui  appartient,  c'est  à  dire  l'universaUté.  Mais  ces  deux 
opinions  d'Aristote  ne  sont  pas  tout-à-fait  inconciliables, 
surtout  si  l'on  fait  attention  aux  doutes  qui  accompagnent 
la  première,  c'est  à-dire  celle  qui  penche  vers  le  sensua- 
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lisme,  cl  aux  observations  qui  déleriDinont  et  com[)Iètent  la 
seronde.  (];ir  dans  los  Derniers  anal ij tiques  Arislot(3  rejetant 
les  idées  anUTieurrs  à  l'expérioncc,  ne  jiarle  que  des 
d(''t(M'niinatinns  ])articulières  de  la  pensée  ou  de  ses  hahilndes 
déterminées,  et  d'autre  part,  dans  le  traité  de  l'âme,  il  nous 
dit  que  l'enlondement  doit  être  en  acte  pour  nous  procurer 
les  idées,  (jifil  y  a  un  acte  permanent  qui  lui  est  propre  et 
par  lequel  il  i-cnd  les  choses  pensées  semblables  à  lui. 
«  Mais  quel  peut  être,  continue  Rosmini,  l'acte  d'une  faculté 
«  intellectuelle?  L'acte  d'une  telle  faculté  est  inconcevable 
«  s'il  ne  produit  quelque  connaissance.  C'est  pourquoi  en 
«  disant  que  l'intellect  agent,  pour  tbrmer  les  universaux, 
«  c'est-à-dire  les  coimaissances  intellectuelles,  doit  être 
«  en  acte  lui-même,  il  semble  qu'Aristote  ait  voulu  dire 
«  que  cet  intellect  possède,  par  sa  propre  énergie,  quelque 
«  espèce  de  notion  avec  laquelle  il  peut  produire  les  autres 
c(  connaissances  à  l'occasion  des  images  sensibles  ;  il  semble 
«  aussi  que  ce  philosophe  n'ait  pas  pénétré  plus  avant  dans 
«  l'examen  de  cette  espèce  de  connaissance  innée,  effrayé 
((  peut-être  de  la  difficulté  qu'il  rencontrait  en  voulant  le 
«  pousser  pins  loin  sans  tomber  en  contradiction  avec  lui- 
((  même,  ou  par  crainte  d'en  voir  sortir  des  conséquences 
«  très-favorables  au  système  de  Platon.  » 

Cette  interprétation  peut,  selon  Rosmini,  se  justifier 
d'autant  pfus  facilement  qu'Aristote  coaipare  le  rôle  de 
l'intellect  à  celui  de  la  lumière,  en  disant  que  l'intellect  fait 
passer  à  l'acte  les  idées  comme  la  lumière  fait  passer  à 
l'acte  les  couleurs,  ssns  qu'elles  existent  d'abord  en  elle 
distinctes  et  séparées.  On  pourrait  compléter  cette  compa- 
raison en  ajoutant  que  les  choses  sensibles  sont  le  prisme 
qui  brise  et  sépare  le  faisceau  de  la  lumière  intérieure, 
que  celle-ci  est  une  et  identique  par  elle-même,  et  qu'elle 
se  particularise  et  individualise  au  contact  des  choses  ex- 
térieures; ainsi  la  lumière  de  l'intelligence  étant  l'universel, 
l'universel  ne  serait  pas  tiré  des  phénomènes,  mais  existe- 
rait dans  l'esprit  et,  en  s' unissant  aux  phénomènes,  il  se 
déterminerait  et  produirait  les  idées.  Ainsi,  l'intelligence 
ssns  porter  en  elle  toutes  les  idées,  en  posséderait  une  en 
propre,  qui  étant  la  plus  générale  de  toutes,  serait  en  même 
temps  le  principe  suprême  de  la  science.  De  cette  sorte 
une  solution  intermédiaire  et  plus  conforme  aux  faits  per- 
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mettrait  de  concilier  entre  eux  dans  de  certaines  limites 
Aristote  et  Platon. 

Quoique  Aristote  soit  arrivé  si  près  de  la  solution  véri- 
table, surtout  si  on  ajoute  à  sa  doctrine  le  commentaire 
de  saint  Thomas,  suivant  lequel  la  lumière  intelligible, 
contenue  dans  l'intellect  agent,  n'est  qu'une  émission  de  la 
substance  divine,  il  est  cependant  placé  par  le  philosophe 
italien  parmi  ceux  qui  ont  péché  par  excès  en  résolyanl  le 
problème  de  la  connaissance,  à  cause  de  la  distinction  de 
l'intellect  en  acte  et  en  puissance  qui  lui  paraît  superflue. 

Leibnitz  et  Kant  sont  dans  l'ordre  des  temps  les  penseurs 
les  plus  considérables,  qu'on  doive  placer  après  Platon  et 
Aristote  parmi  les  auteurs  des  théories  qui  pèchent  par 
excès  dans  la  solution  du  problème  de  la  connaissanc'e. 

Dans  sa  polémique  contre  Locke,  Leibnitz  soutient  que 
l'esprit  n'est  pas  une  table  rase,  et  qu'il  porte  en  lui  une 
disposition  naturelle  et  multiple  à  accomplir  les  actes  de 
la  pensée  et  à  réfléchir  sur  les  idées.  Il  soutient  aussi 
que  les  idées  sont  les  objets  immédiats  de  l'intelligence  et 
qu'elles  sont  toutes  innées  dans  l'âme.  Cette  théorie  est 
d'accord  avec  la  doctrine  de  ce  même  philosophe  sur  la 
nature  des  monades  et  sur  l'harmonie  préétablie;  car  du 
momejit  que  la  monade  renferme  en  elle-même,  ainsi  qu'il 
le  prétend,  une  multitude  infinie  de  perceptions  obscures 
qui  font  d'elle  comme  un  miroir  représentatif  de  l'univers, 
et  que  le  développement  de  l'intelligence  humaine  n'est  que 
le  passage  de  ces  perceptions  obscures  à  l'état  de  clarté  et 
de  distinction ,  il  s'ensuit  que  toutes  les  idées  possibles  sont 
en  nous  d'une  manière  virtuelle  et  conimeles  traces  légères 
d'un  dessin  encore  vague,  mais  déjà  initié. 

Leibnitz  se  rapproche  donc  beaucoup  de  Platon  dans  son 
explication,  quoiqu'il  admette  cependant  moins  que  lui.  Car 
autre  chose  est  une  réminiscence  d'idées  déjà  formées  et 
invariables,  et  autre  chose  le  développement  de  perceptions 
dont  le  germe  seulement  existe  dans  l'esprit.  Dans  le 
premier  cas  l'activité  de  l'âme  consiste  tout  entière  à  les 
rappeler  et  à  les  rendre  présentes  à  la  pensée  ;  dans  le 
second  elle  les  forme  et  les  complète  par  un  travail  de  per- 
fectionnement. De  toute  façon  la  solution  donnée  par 
Leibnitz  est  excessive  et  vague. 

Rosmini  consacre  environ   cent  pages  du  volume  que 
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nous  rf^surnons  à  l'examen  critique  de  la  doctrine  de  Kant. 
Laissons  de  côté  les  r(^flexions  auxquelles  il  se  livre  sur  les 
rapports  du  philosophe  allemand  avec  Ucid  et  Hume,  pour 
ne  nous  ;)ttneher  qu'à  la  doctrine  kantienne  et  aux  parties 
essentielles  de  la  critique  à  laquelle  elle  donne  lieu. 

Le  philosophe  italien  fait  un  mérite  à  Kant  d'avoir 
compris  la  diniculté  qu'on  rencontre  lorsqu'on  entreprend 
de  résoudre  le  problème  de  la  connaissance.  Elle  C(jnsiste 
à  explinuer  le  jugement  et  Kant  l'a  fort  bien  vu.  «  Noi.s 
pouvons,  dit  le  philosophe  allemand  cité  par  Rrsmini, 
réduire  à  des  jugemenis  toutes  les  opérations  de  l'entende- 
ment, de  manière  à  nous  le  représenter  comme  une  faculté 
de  jugef.  Or,  voici  ce  qui  en  résulle.  La  faculté  de  juger,  ne 
pouvani  s'exercer  sans  unir  un  prédicat  à  un  sujet,  nos 
idées  p/)urront  se  diviser  en  idées  de  prédicats  et  en  idées 
de  sujets,  et  le  problème  de  leur  origine  se  ramener  à  celui 
de  ces/deux  classes  de  notions.  Celles  qui  se  rapportent 
aux  sujets  de  nos  jugements  sont  presque  toujours  parti- 
culières, représentent  les  choses  sensibles  et  tirent  leur 
origine  des  sens  ;  mais  celles  qui  se  rap.nortent  aux  attributs 
sont  générales,  ce  sont  de  véritables  concepts  et  des 
universaux  sous  lesquels  les  choses  individuelles  sont 
cl'jssées.  » 

/  La  solution  du  problème  de  la  connaissance  dépend  donc 
de  l'explication  des  concepis  et  de  la  découverte  de  leur 
origine.  Qu'ils  ne  viennent  pas  des  sens,  c'est  une  thèse 
démontrée  par  suite  de  la  distinction  de  l'élément  a  priori 
et  de  l'élément  a  posteriori,  ou,  si  l'on  veut,  de  la  forme  et 
de  la  matière  de  la  connaissance  fondée  sur  la  différence  de 
leurs  caractères.  Car  tout  ce  qui  est  a  posteriori,  tout  ce  qui 
est  matière  de  la  coimaissance,  nous  est  donné  dans  les 
sensations  et  se  présente  comme  particulier  et  contingent, 
et  tout  ce  qui  est  a  priori,  tout  ce  qui  sert  à  unir  les  intuitions 
sensibles  et  à  leur  donner  une  forme  est  doué  de  nécessité 
et  d'universalité.  Or,  les  concepis  ont  précisément  ces 
caractères. 

31ais  Kant  ne  se  contente  pas  de  ces  distinctions  géné- 
rales ;  car  il  croit  trouver  un  moyen  sûr  de  classer  d'une 
manière  complète  tous  les  concepts  en  déterminant  l'usage 
que  nous  en  faisons  en  jugeant,  ou,  si  l'on  veut,  en  fixant 
toutes  les  fonctions  possibles  du  jugement.  Il  remonte  même 
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par  son  analyse,  jusqu'à  l'essence  du  jugement,  de  sorte 
que  tout  son  travail  se  réduit  principalement  à  examiner  la  | 
nature  et  les  modes  fondamentaux  de  cette  faculté.  La  pre-  i 
mière  partie  de  la  recherche  le  conduit  à  la  distinction  des  ^ 
jiigoments  analytiques  et  synthétiques,  car  le  jugement  ne  ^ 
peut  qu'unir  ou  diviser  le  sujet  et  le  prédicat,  il  ne  peut  être  ! 
qu'une  analyse  ou  une  synthèse,  essence  commune  de  toutes  , 
nos  opérations  intellectuelles,  dont  il  est  le  type  et  le  res-  \ 
sort  principal.  La  seconde  partie  de  la  recherche  le  porte  à  \ 
admettre  quatre  modes  fondamentaux  dans  l'unité  du  juge-  i 
ment  ;  de  là  ces  quatre  catégories  de  la  qualité,  de  la  quantité,  \ 
de  la  relation  et  de  la  modalité,  qui,  suhdivisées  chacune  en  i 
trois autresnotionsgénérales,luifournisscntsa table  desdouze  I 
catégories.  Les  douze  catégories  avec  les  deux  formes  pures  ; 
de  la  sensibilité,  c'est-à-dire  l'espace  et  le  temps,  et  les  trois  | 
idéesdelaraisonpur6,c'est-à-dire  les  conceptions  qui  ont  pour  i 
l'objetla  réahté  absolue  du  moi,  du  monde  et  de  Dieu ,  voilà  j 
en  peu  de  mots,  tout  l'élément  formel,  et  a  priori,  que  Kant  ■ 
reconnaît  dans  la  connaissance,  voilà  les  conditions  multi-  | 
pies  qu'il  exige  pour  expliquer  l'expérience  en  les  unissant  | 
et  les  combinant  de  différentes  manières  aux  données  sensi-  ' 
blés.  Une  des  formes  pures  de  la  sensibiUté  (le  temps)  com-  ; 
binée  avec  les  catégories,  lui  sert  à  former  les  schèmes,  ■ 
et  les  schèmes  unis  aux  intuitions  lui  servent  à  former  la  re-  | 
présentation  des  objets  ;  de  sorte  que  les  objets  considérés  i 
en  eux-mêmes,  ne  sont  que  des  noûménes  ou  des  représen-  j 
talions  a  priori  de  notre  entendement,  et  les  objets  considé-  ; 
rés  dans  l'expérience  ne  sont  que  des  phénomènes  coordon-  \ 
nés  et  unifiés  par  les  jugements  et  les  concepts.  ■ 

Après  avoir  ainsi  rappelé,  en  plusieurs  chapitres  séparés,  | 
la  doctrine  de  Kant,  dont  nous  avons  ici  rassemblé  briève-  l 
ment  les  traits  principaux,  Rosmini  dirige  sa  critique  sur  \ 
les  points  suivant?  :  T  les  jugements  synthétiques;  2°  le  ! 
nombre  des  catégories,  ou  plus  généralement  des  éléments  , 
formels  de  la  connaissance  ;  3°  le  caractère  symétrique  et  ^ 
arbitraire  de  leur  distribution  ;  4**  leur  nature  subjective. 

Exposons  rapidement  chaque  partie  de  cette  critique.  Et  \ 
d'abord  commençons  par  les  jugements  synthétiques.  On  i 
se  souvient  de  l'examen  queGalluppi  en  a  fait  avant  Ros- 1 
mini,  et  que  nous  avons  résumé  plus  haut  en  parlant  de  ce  I 
philosophe  ;  la  critique  de  Rosmini  ne  pouvait  et  ne  devait  ; 
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point  aboiUir  au  m^^menVsultat  ;  par  suivant  une  observation 
iine  et  vraie  du  pliiiosophc^  napoliiain,  le  t,M'and  débat  entre 
la  philosophie  de  rexpérieiice  et  l'idéabsine  consiste,  entre 
autres  clioses,  à  savoir  si  l'intellii^^enee  luirnaine  (h'bnle  par 
l'analyse  ou  par  la  synihèsc  :  car  si  elle  débule  par  l'ana- 
lyse, c'est  qu'elle  peut  tirer  des  données  des  sens  et  de  la 
conscience  tout  ce  qui  lui  est  nécessaire  pour  se  développer. 
L'analyse  ne  fait  alors  que  distinguer  dans  l'expérience 
dérivée,  ce  qui  est  confus  dans  l'expérience  primitive,  et  ce 
que  la  synthèse  devra  ensuite  se  borner  à  reconaposer  sans 
le  secours  d'aucune  faculté  supérieure  et  antérieure  à  la 
sensibilité.  Si,  au  contraire,  l'intelligence  débule  pai-  la  syn- 
thèse,  alors  elle  concourt  à  former  les  premières  combinai- 
sons intellectuelles  par  des  éléments  étrangers  à  la  sensibilité 
et  tirés  de  son  propre  fond. 

Celte  remarque  de  Galluppi  souffre  sans  doute  exception, 
pour  l'idéalisme  absolu,  car  ce  système  admet  que  tous  les 
phénomènes  de  l'esprit  renferment  l'idée  sous  une  certaine 
forme,  et  que  par  conséquent  l'analyse  peut  la  dégager  de  la 
sensation  et  de  l'expérience  primitive,  mais  elle  est  très- 
juste,  s'il  s'agit  de  cet  idéalisme  qui  admet  une  opposilion 
irréductible  entre  les  sensations  et  les  idées.  Kn  ce  cas,  tout 
idéaliste  obéit  à  la  nécessité  logique  qu'elle  exprime,  et  c'est 
ce  qui  arrive  à  Rosmini.  Voulant  fonder  un  idéalisme  de  ce 
genre,  c'est-à-dire  nn  système  qui  établit  à  la  fois  l'opposi- 
tion et  l'union  primitive  de  l'idée  et  de  la  sensation,  de  l'idéal 
et  du  réel  dans  l'intelligence ,  Rosmini  ne  pouvait,  comme 
Galluppi,  prétendre  ra;nener  tous  les  jugements  à  des  juge- 
ments analytiques.  C'est  pourquoi  voici  clans  quelles  bornes 
il  restreint  sa  critique  relative  aux  jugements  synthétiques 
de  Kant.  Il  importe  de  bien  saisir  ce  point  pour  comprendre 
en  quoi  Kant  et  Rosmini  s'accordent  et  en  quoi  ils  se  di- 
visent. 

Rosmini  accepte  la  distinction  de  Kant,  entre  les  juge- 
ments analytiques  et  synthétiques.  Klle  lui  semble  tout  à  fait 
nécessaire  pour  expliquer  la  composition  et  la  décomposi- 
tion des  concepts.  Car,  sans  la  synthèse,  on  ne  pourrait  réu- 
nir les  éléments  dont  ils  résultent,  et  sans  l'analyse,  on  n'en 
pourrait  tirer  ce  qu'ils  contiennent.  En  outre,  les  concepts 
étant  formés  par  les  jugements  synthétiques,  l'usage  des 
jugements  analytiques  s'explique  facilement.  Mais  il  n'est 


pas  si  aisé  do  rendre  compte  des  jugements  synthétiques,  et  ' 
Kant  a  raison  d'attacher  à  cette  recherche  la  pkis  grande  :! 
importance.  Il  en  dislingue  deux  espèces,  et  il  place  dans  i 
la  première  ceux  qui  nous  viennent  de  l'expérience,  et  dans  i 
la  seconde  ceux  ([ui  sont,  suivant  lui,  apriori.  Dans  les  juge-  i 
ments  synthétiques,  le  prédicat  est  toujours,  selon  Kant,  j 
ajouté  au  concept  du  sujet  et  non  contenu  en  lui  ;  mais  il  i 
admet  parmi  eux  cette  différence  que  dans  ceux  qui  vien- 
nent de  l'expérience,  et  qu'il  appelle  empiriques,  l'union  du  ■ 
sujet  au  prédicat  est  donnée  par  l'expérience  même  et  attes-  ' 
tée  par  les  faits,  tandis  que  dans  ceux  qu'il  appehe  apriori,  ' 
elle  e;l  poséo  par  notre  esprit,  et  il  explique  cette  différence  j 
en  ajoutant  que  les  prédicats  des  jugements  synthétiques  a  \ 
priori  ne  sont  contenus  ni  dans  le  concept  du  sujet,  auquel  '' 
on  les  unit,  ni  dans  aucune  expérience  qui  puisse  les  procu-  , 
rer  ;  ainsi  dans  ce  jugement  :  Tout  ce  qui  arrive  suppose  une  ] 
cause,  l'idée  de  cause  n'est  pas  fournie  par  les  sens,  et  elle  : 
n'est  pas  contenue  non  plus  dans  le  concept  de  ce  qui  arrive. 
D'où  il  suit,  selon  Kant,  qu'elle  est  posée  a  priori  dans  le  ; 
jugement  dont  il  s'agit.  I 

Suivant  Rosmini  qui,  sur  ce  point,  semble  avoir  trop  i 
exclusivement  consulté  Y  Introduction  à  la  Critique  de  la  ■ 
msowjMre,  Kant  s'est  trompé  sur  la*nature  et  l'usage  des  j 
jugements  synthétiques  a  priori.  Ces  jugements  existent,  ■ 
mais  ils  ne  sont  pas  tels  que  le  philosophe  allemand  se  les  \ 
représente.  Il  ne  s'agit  pas,  en  effet,  de  savoir  d'abord  com-  ' 
ment  i  ous  ajoutons  les  prédicats  aux  conceptions  des  sujets  ; 
de  nos  jugements,  mais  comment  nous  formons  ces  concep-  ' 
tions  elles-mêmes.  C'est  à  ces  conceptions  et  à  leur  forma-  ! 
tion  qu'il  faut  remonter  pour  savoir  si  les  prédicats  dont  ■ 
Kant  cherche  l'origine  y  sont  contenus.  Kant  limite  trop  la  | 
question  en  la  portant  sur  le  rapport  qui  unit  le  prédicat  au  i 
concept  du  sujet  ;  car  le  jugement  intervient  dans  la  forma-  ; 
tion  même  de  ce  concept  ;  en  outre,  il  prétend  qu'il  existe  ! 
des  prédicats  qui  ne  sont  nullement  contenus  dans  les  con-  ' 
cepts  des  sujets  de  nos  jugements,  et  qu'on  doit  cependant  j 
leur  attribuer.  Je  nie,  dit  Rosmini,  cette  proposition  ;  le  pré-  \ 
dicat  est  toujours  contenu  dans  le  concept  du  sujet.  Le  con-  i 
cept  du  sujet  renferme  toujours  la  raison  de  l'attribut  que  i 
nous  y  ajoutons  ;  ainsi  tous  les  jugements  des  mathématiques  i 
pures  dans  lesquels  Kant  veut  absolument  voir  des  juge- 
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meiits  synlhélitiiies,  a  priori,  ne  sont  réellement  que  des 
jiigenieiils  analyti(|ues  ;  la  propusiliuii  :  7  +  5  =  12,  qui 
lui  sert  d'exemple,  n'est  pas  une  piopositiDn  synthétique, 
connue  il  le  prétend,  mais  uiie  proposition  idenliiiue,  dans 
laquelle  le  sujet  et  le  prédicat  expriment  la  même  idée  sous 
deux  formes  dilTérenlcs.  H  en  est  de  même  de  ce  jugement 
universel  :  Tout  ce  qui  arrive  doit  avoir  une  cause.  La  diili- 
culté  qu'on  éprouve  à  l'expliquer  consiste  en  ceci,  qu'il 
s'agit  de  savoir  de  ijuclle  manière  notre  esprit  peut  conce- 
voir un  événement,  non  en  lui-même,  comme  tel,  mais  comme 
effet,  c'est-à  dire  sous  ce  point  de  vue  et  dans  ce  rapport 
qui  le  rend  effet.  Voici  par  quelle  série  d'idées  il  faut  con- 
duire la  conception  de  l'événement  pour  l'amener  à  la  con- 
ception dereifet. 

Un  événement  est  pour  nous  un  effet  quand  nous  le  con- 
sidérons comme  une  chose  gui  commence  à  exister  ;  mais 
nous  ne  pouvons  le  considérer  ainsi  sans  y  voir  une  exis- 
tence nouvelle,  et  parlant  un  changement,  et  partant  une 
opération.  Mais  l'opération  ne  peut  être  pensée  toute  seule  ; 
on  Ta  regarde  nécessairement  comme  précédée  d'une  autre 
existence,  ou,  en  d'autres  termes,  l'opération  se  rattache 
implicitement  à  l'agent  ;  qui  dit  l'un  dit  l'autre.  «  Voici  par 
a  conséquent  quelle  est  à  ce  sujet  la  suite  de  nos  concep- 
f(  tions  : 

«  1^  Nous  concevons  ce  qui  s'exprime  par  les  mots  corn- 
«  mencer  d'exister.  Dans  cette  conception  est  contenue  celle 
«  du  changement  ; 

c(  t^  Dans  la  conception  du  changement  est  renfermée 
«  celle  d'opération  nouvelle  ; 

c(  3°  Dans  la  conception  d'opération  nouvelle  est  renfer- 
«  mée  celle  d'existence  précédente  ; 

a  4°  Dans  la  conception  d'existence  précédente  gît  le  con- 
«  cept  de  la  cause  (ou  d'activité  préexistante). 

c(  D'où  il  suit  que  : 

«  1°  Le  concept  de  la  cause  est  compris  dans  le  concept 
«  d'une  existence  qui  précède  l'opération  ; 

((  2°  Le  concept  de  l'opération  est  compris  dans  le  con- 
«  cept  du  changement  ; 

((  3°  Le  concept  du  changement  est  compris  dans  le  con- 
«  cepl  du  commencement  de  l'exisience. 

((  Ainsi  toute  la  difficulté  se  réduit  finalement  à  expliquer 
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«  la  manière  dont  nous  nous  formons  cette  dernière  con- 
(c  ception  :  ou,  ce  qui  est  la  même  chose,  l'idée  du  passage 
<(  du  non-ètre  à  l'être;  car  si  nous  avions  l'idée  de  ce  pas- 
ce  sage,  nous  aurions  aussi  l'idée  du  changement,  et  dans 
«  celle-ci  celle  d'opération,  dans  cette  dernière  enfin  celle 
c(  d'une  existence  précédente,  et  enfin  celle  d'une  existence 
«  qui  précède  la  première  opération,  idée  qui  est  précisé- 
c(  ment  l'idée  de  cause. 

«  De  quelle  manière  pouvons-nous  donc  concevoir  le 
((  passage  d'une  chose  de  la  non-existence  à  l'existence? 

«  En  supposant  que  nous  puissions  concevoir  V existence 
K  des  choses  qui  tombent  sous  les  sens,  ce  passage  n'offre 
<c  plus  aucune  difficulté  :  il  nous  est  fourni  par  les  sens  et  par 
((  le  jugement  ;  nous  voyons,  nous  touchons,  nous  sentons 
«  en  un  mot,  ce  que,  auparavant,  nous  ne  voyions,  ni  ne  tou- 
ic  chions,  ce  que  nous  ne  sentions  ni  ne  pouvions  sentir. 

«  La  comparaison  de  ces  deux  instants  donne  précisé- 
«  menl  la  conception  du  passage  d'un  être  ou  d'une  entité 
«  de  la  non-existence  à  l'existence.  Mais  ceci  suppose  en 
((  nous,  ainsi  que  nous  le  disions,  la  faculté  de  conce\oir 
«l'existence  de  cette  entité  ou  de  cet  événement;  car  si 
«  nous  n'avions  que  les  seules  sensations  sans  pouvoir  penser 
ce  quelque  chose  d'existant  hors  de  nous,  et  de  différent  de 
((  nous,  nous  ne  pourrions  jamais  concevoir  intellectuelle- 
ce  ment  le  passage  dont  il  s'agit.  » 

De  toute  cette  analyse  on  conclut,  selon  Rosmini,  que  la 
difficulté  qui  plane  sur  l'explication  de  l'idée  de  cause  est 
exprimée  dans  cette  question  «  Comment  perçoit-on  les 
(c  êtres  entant  qu'ils  sont  fournis  d'existence?  Comment  con- 
cc  çoit-on  l'existence?  D'où  vient  Vidée  de  Vêtrel  Voilà  le 
«  vrai  problème  de  l'idéologie.  »  (Chap.  m,  section  iv,  du 
Nouvel  Essai.) 

Nous  avons  rapporté  ce  passage  malgré  sa  longueur  parce 
qu'il  nous  a  semblé  propre  à  montrer  d'abord  de  quelle  ma- 
nière Rosmini  procède  dans  l'examen  des  jugements  synthé- 
tiques a  priori  de  Kant  et  dans  leur  réduction  aux  juge- 
ments analytiques,  et  ensuite  comment  cette  critique  l'a 
conduit  à  se  former  de  ces  mêmes  jugements  une  autre  idée 
en  les  ramenant  à  une  synthèse  primitive  de  la  conception 
de  l'être  et  des  sensations. 

Pour  Rosmini  concevoir  un  être,  penser  un  être,  se  re- 
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présenter  un  objet  existant  par  la  pensée,  former  les  objets 
de  la  pensée  ou  les  concepts  qui  deviennent  ensuite  les  su- 
jets (les  jugements  postérieurs  ne  sont  (ju'expressions  et 
positions  diverses  d'un  même  problème.  Elles  se  réduisent 
toutes  à  demander  comment  une  chose  sensible,  une  réalité 
donnée  dans  l'expérience  est  unie  à  l'idée  d'existence  ou  ce  qui 
pour  lui  et  dans  ce  cas  ne  diffère  point,  à  l'idée  de  l'être.  Tant 
qu'on  n'a  pas  fait  celte  union,  on  peut  avoir  la  sensation  d'une 
chose  réelle,  on  n'en  a  pas  le  concept  ou,  ce  qui  est  la  même 
chose  pour  Rosmlni,  la  perception  intellectuelle,  ou,  ce  qui 
est  encore  identique,  rintellection.  On  la  sent,  on  ne  l'en- 
tend pas.  Pour  l'entendre  il  faut  la  rattacher  à  sa  raison  et 
sa  raison  c'est  son  rapport  à  l'être  intelligible,  c'est  sa  possi- 
bilité intérieure  dans  l'être  intelligible.  Dès  que  nous-  avons 
pu  unir  une  chose  sentie  à  l'idée  d'existence,  ou  à  l'idée  de 
l'être  universel,  il  se  forme  dans  notre  esprit  un  type  dont 
les  propriétés  plus  générales  sont  la  nécessité  et  l'universa- 
lité et  que  les  caractères  de  contingence  et  de  particularité 
intérieure  à  la  chose  sentie  emoêchent  de  confondre  avec 
elle.  L'un  est  l'idéal,  l'autre  le  réel  ;  l'un  est  susceptible 
d'une  multiplication  indéfinie,  ou  plutôt  d'une  réalisation 
ou  individuaUsation  sans  iin,  l'autre  est  renfermée  dans  les 
bornes  étroites  d'un  point  de  J'espace  et  du  temps  ;  il  est 
impossible  d'identifier  l'existence,  la  qualité,  la  quantité  de 
deux  termes  si  différents. 

El  cependant  leur  union  est  absolument  nécessaire,  selon 
Hosmini,  pour  produire  le  jugement  primitif  par  lequel  on 
se  forme  l'idée  concrète  d'un  être  quelconque,  et  d'où  l'on 
tire  l'idée  abstraite  de  son  espèce  et  de  son  genre,  ainsi  que 
celle  de  leurs  attributs  ;  cette  union  est  si  nécessaire  à  con- 
stituer l'expérience  qu'elle  ne  peut  lui  succéder,  mais  doit  la 
précéder  ou  tout  au  [ilus  l'accompagner.  Ce  n'est  donc  pas 
une  synùxèse  a  posterio7'i,  mais  une  synthèse  aijnori.  Il  y 
a  donc  enfin  un  jugement  synthétique  a  priori,  fort  différent 
de  celui  de  Rant  ;  car  celui  de  Kant  est  l'union  d'un  attri- 
but au  concept  d'un  sujet  qui  ne  le  contient  pas,  tandis 
qu'ici  c'est  l'union  de  la  sensation  d'une  chose  réelle  à  l'idée 
universelle  de  l'être  et  ce  la  perception  cVun  certain  rapport 
d'identité  entre  les  déterminations  de  l'une  et  de  Vautre.  » 

On  a  observé  avec  raison  (Voir  la  Filosofia  di  Kant  e  la 
sua  relazio7ie  colla  filosofia  italiana,  per  B.  Spaventa,  Torino, 
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1860)  que  la  critique  dirigée  par  Rosmini  contre  les  juge- 
ments synthétiques  a  priori  de  Kant  n'est  pas  exacte,  en  ce 
qui  regarde  la  formation  des  concepts  relatifs  aux  sujets  de 
nos  premiers  jugements;  car  iiosmini  prétend  que  ces  con- 
cepts sont  négligés  par  le  philosophe  allemand,  tandis  qu'il 
est  certain  qu'il  les  foritie  par  la  synthèse  des  intuitions  sen- 
sibles et  des  catégories  avec  l'intermédiaire  des  i'ormes 
pures  de  la  sensibilité  et  des  schèmes.  Galluppi ,  qui  avait 
profondément  étudié  Kant  avant  Rosmini,  avait  môme  re- 
marqué, ainsi  t|ue  nous  l'avons  vu,  l'importance  de  l'unité 
synthétique  du  moi  et  de  la  synthèse  des  éléments  empiri  |ues 
et  rationnels  dans  la  formation  des  concepts  suivant  Kant. 

Il  résulte  de  ces  observations  que  Rosmini  n'a  pas  envi- 
sagé la  doctrine  de  Kant  sous  toutes  ses  faces,  et  que  si  sa 
critique  se  bornait  à  ce  qu'on  vient  d'en  faire  connaître,  on 
ne  verrait  pas  quelle  différence  le  sépare  du  philosophe  al- 
lemand. Car  l'un  et  l'autre  admettent  que  la  fonction  es- 
sentielle de  la  faculté  de  connaître  est  le  jugement,  qu'il  y 
a  un  jugement  primitif  sur  lequel  s'appuie  l'expérience  ou 
perception  intellectuelle  des  choses  sensibles,  et  que  ce  ju- 
gement enfin  n'est  possible  que  par  la  synthèse  de  l'élément 
empirique  et  de  l'élément  a  priori  de  la  connaissance  :  l'un 
et  l'autre  accordent  donc  re:sistence  des  jugements  synthéti- 
ques a  priori  et  l'accordent  dans  le  même  sens.  Les  mots 
seuls  diffèrent.  Rosmini  désigne  l'élément  empirique  par 
le  moi  sensation,  et  Kant  l'appelle  du  nom  àHntuition.  L'un 
appeUe  l'élément  ajmori,  idée,  et  l'autre  le  nomme  catégorie 
ei  forme  pure  de  la  sensibilité;  mdiis  Vopposhion  des  deux 
termes  et  la  nécessité  de  leur  synthèse  est  la  même  de  part 
et  d'autre;  la  concordance  des  deux  penseurs,  sur  ce  point, 
va  même  si  loin  que  l'unité  métaphysique  du  moi,  ou  l'unité 
transcendentale  de  la  conscience  qui  est  dans  la  philosophie 
de  Kant  la  base  de  toutes  les  synthèses  de  la  connaissance, 
trouve  dans  celle  de  Rosmini  son  terme  correspondant 
moyennant  ïunité  du  sujet  où  le  sentiment  du  réel  s'unit  à 
l'intuition  de  l'idée,  en  vertu  de  l'identité  substantielle 
de  notre  nature  également  capable  d'être  modifiée  par  la 
réalité  sensible  et  par  l'être  intelligible.  (Vol.  II  du  Nouvel 
Essai,  page  178,  cinquième  édition.) 

Mais  voici  une  divergence  réelle  et  importante  entre 
Rosmini  et  Kant.  Le  philosophe  allemand  multiplie,  comme 
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on  le  sait,  rélément  a  priori  de  la  connaissance  ,  tandis 
que  le  philosophe  italien  le  réduit  à  l'unité.  Kanl  n'admet 
pas  moins  de  dix-sept  formes  de  la  connaissance,  c'est-à-dire 
douze  catégories,  deux  tonnes  pures  de  la  sensibilité  et 
trois  idées  de  la  raison  ou  trois  objets  absolus.  Rosmini 
regarde  comme  systématique  la  division  des  quatre  grandes 
catégories  kanliemies  (qualité,  quantité,  relation,  modalité), 
par  trois;  il  accuse  Kaiit  de  les  poser  sans  les  déduire  ;  il 
considère  les  formes  pures  de  la  sensibilité  comme  une 
superfétation,  les  trois  idées  ou  les  absolus  kantiens  comme 
une  division  fausse  d'un  terme  nécessairement  unique. 
Cette  partie  de  la  critique  de  Rosmini  est  à  coup  sûr  la  plus 
claire,  la  plus  vraie  et  la  plus  importante.  C'est  celle  qui 
a  le  rapport  le  plus  intime  avec  le  but  de  son  système.  Elle 
a  aussi  un  autre  avantage,  celui  de  leprendre  sous  une  autre 
forme  et  avec  une  portée  plus  haute  la  critique  de  Galluppi 
sur  la  philosophie  critique. 

Rapportons  les  principaux  arguments  employés  par 
Rosmini  dans  sa  réfutation.  On  sait  que  les  quatre  grandes 
catégories  de  Kant  sont  la  quantité,  la  qualité,  la  relation, 
la  modalité,  et  que  chacune  d'elles  en  renferme  trois  autres 
qui  sont,  pour  la  quantité  :  l'unité,  la  pluralité,  la  totalité  ; 
pour  la  qualité  :  lar'éalité,  la  privation,  la  limitation;  pour 
la  relation:  l'inhérence  et  substance,  la  causalité  et  dépen- 
dance, la  communauté;  pour  la  modalité:  la'possibilité, 
l'existence,  la  nécessité. 

«  Examinons,  dit  Rosmini,  les  douze  catégories  appelées 

«  par  Kant  formes  de  l'entendement et  voyons  si 

((  toutes  sont  vraiment  des  formes  primitives  et  originaires 
«  de  notre  intelligence,  suivant  la  prétention  du  père  de  la 
«  philosophie  critique. 

«  J'observe  d'abord  que  les  douze  catégories  de  Kant 
«  ne  peuvent  aspirer  au  même  rang,  de  telle  sorte  que 
«  chacune  étant  indépendante  des  autres  et  appartenant  à 
a  un  genre  irréductible,  on  ne  puisse  les  classer  et  les 
a  disposer  dans  une  série  hiérarchique. 

«  Prenons  la  forme  de  la  modalité  avec  les  trois  caté- 
«  gories  de  ia  possibilité,  de  ['existence  et  de  la  nécessité 
a  qui  lui  sont  subordonnées,  et  opérons-en  le  rapproche- 
cc  avec  les  trois  autres  de  la  quantité,  de  la  qualité  et  de 
«  la  relation,  pour  voir  quel  en  est  le  rapport. 

10 
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«  Je  conçois  Irès-bien  un  être  possible  ou  existant,  sans 
a  être  obligé  de  savoir  sa  quantité,  sa  qualité,  ses  relations. 

((  Mon  entendement  n'est,  dans  ce  cas,  astreint  à  d'autre 
a  condition  que  celle  de  penser  un  être  entant  que  possible,  ou 
a  existant  simplement,  ou  nécessaire.  C'est  pourquoi  s'il 
((  peut  y  avoir  un  acte  de  l'entendement  indépendant  des  trois 
a  formes  de  la  quantité,  de  la  qualité  et  de  la  relation,  cela 
«  signifie  que  ces  formes  ne  sont  ni  essentielles  ni  nécessaires, 
«  qu'elles  ne  sont  pas  indispensables  à  constituer  l'activité 
«  fondamentale  de  l'entendement,  et  partant  qu'elles  ne 
«  sont  pas  celles  que  nous  cherchons,  celles  par  lesquelles 
«  l'entendement  est  entendement.  »  (Section  iv,  chap.  iv, 
du  Nouvel  Essai.) 

La  forme  de  la  modalité  est  donc  indépendante  des  trois 
autres  ;  au  contraire  nous  ne  pouvons  penser  la  quantité, 
la  qualité,  la  relation  d'un  être  sans  le  penser  d'abord  ou 
comme  possible  ou  comme  existant,  sans  le  penser  comme 
un  objet  ou  comme  un  être. 

Rosminien  conclut  que  les  trois  formes  de  la  quantité,  de 
la  qualité  et  de  la  relation  succèdent,  dans  l'ordre  primitif 
de  la  formation  des  concepts,  à  la  catégorie  de  la  modalité, 
que  sans  elle  les  autres  ne  pourraient  être  employées 
par  la  pensée,  qu'elle  en  est  la  condition  commune.  D'où 
il  suit  que  l'entendement  n'a  pas  quatre  formes  essentielles 
et  originaires,  mais  une  seule,  et  que  celle-ci  même  se 
réduit  à  une  idée  unique,  c'est-à-dire  à  l'idée  de  l'être. 
En-  elfet,  on  peut  appliquer  et  Rosmini  applique  aux 
divisions  de  la  catégorie  de  la  modalité  la  même  réduction 
qu'il  a  opérée  sur  les  quatre  catégories  fondamentales,  et 
à  ce  nouveau  pas  de  la  critique,  la  réduction  se  fait  au 
profit  de  l'idée  de  possibilité  sur  les  idées  d'existence  et  de 
nécessité,  tandis  qu'auparavant  elle  s'était  faite,  au  profit 
de  la  modalité,  sur  la  quantité,  la  qualité  et  la  relation. 
Pourquoi  au  profil  de  la  possibilité  et  non  de  l'existence  ou 
de  la  nécessité?  Parce  qu'on  ne  peut  concevoir  l'existence 
réelle  d'un  être  sans  penser  son  idée  ou  la  détermination 
idéale  qui  lui  correspond,  ou,  ce  qui  est  la  même  chose, 
son  rapport  à  l'être  indéterminé,  ou  enfin  sa  possibilité 
logique,  sa  possibilité  comme  l'objet  de  l'entendement. 

Que  si,  au  contraire,  on  parle  de  l'existence  en  général, 
alors  elle  n'est  autre  chose  que  l'être  indéterminé  ou  pos- 
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sible  et  parlant  la  possibilité  demeure  en  possession  du  pre- 
uiiei'  rang.  Quant  à  la  néccssilé,  elle  ne  peut  le  lui  disputer,  et 
l'on  s'en  convaincra  si  l'on  considère  que  nous  ne  soEunjes 
pas  forcés  de  l'appliquer  à  tous  les  êtres  réels  qui  tombent 
sous  notre  fiensée,  et  ensuite  que  si  elle  fait  partie  des  ca- 
ractères de  toute  idée,  cela  tient  à  ce  qu'elle  est  inséparable 
de  la  possibilité  logicpie  de  son  objet  ;  par  conséquent  elle 
suit  logiquement  la  possibilité  et  ne  la  précède  pas.  Ainsi 
donc  la  possibilité,  ou  l'ôlre  possible  et  indéterminé,  est  la 
forme  première  que  supposent  avant  eux  et  à  laquelle  se  ré- 
duisent tous  1(  s  éléments  formels  de  la  connaissance. 

On  connaît  ce  que  Kanl  appelle  les  trois  idées  de  la  raison 
ou  forme  de  l'absolu  ;  ce  sont  les  conceptions  des  trois  réali- 
tés ou  des  trois  objets  fondamentaux  de  la  science,  le  moi, 
le  monde  et  Dieu,  considérés  dans  leur  totalité  respective. 
Rosmini  remarque  que  trois  absolus  sont  impossibles,  que 
l'âme  humaine  et  l'univers  n'ont  une  existence  en  soi  et 
absolue  que  dans  un  sens  subordonné  et  relatif;  que,  par  con- 
séquent, il  n'y  a  qu'un  seul  absolu,  c'est-à-dire  l'Être  des 
êtres  ou  Dieu. 

Mais  autre  chose  est,  suivant  lui,  l'idée  de  cet  être  réel, 
idée  que  nous  déterminons  par  nos  moyens  de  connaître 
ainsi  que  celle  de  tout  autre  objet,  et  autre  chose,  la  forme 
universelle  de  notre  connaissance  ou  l'idée  première  où  nous 
voyons  pour  ainsi  dire  tout  ce  que  nous  concevons.  Tout 
objet  de  notre  intelligence  est  pensé  par  cette  forme  et  dans 
cette  forme,  et  toutes  les  déterminations  abstraites  ,  qui 
n'en  dérivent  pas  directement ,  nous  sont  fournies  par  les 
sens  ;  les  formes  pures  de  la  sensibilité,  ou  le  lem'ps  et  l'es- 
pace que  Kant  pose  également  a  priori  sont  réduites  par 
Rosmini  aux  éléments  dérivés  des  sens. 

L'examen  des  questions  que  ces  objets  soulèvent  est  en- 
trepris par  Rosmini  dans  les  parties  suivantes  de  son  travail. 
Nous  ne  nous  y  arrêterons  pas  maintenant.  Qu'il  nous  suffise 
seulement  de  savoir  que  cet  examen  lui  sert  à  confirmer 
son  opinion  fondamentale  sur  la  répartition  de  la  connais- 
sance entre  une  forme  unique  et  la  matière  multiple  que  les 
sens  lui  fournissent. 

Enfin  une  critique  non  moins  capitale  que  Rosmini  adresse 
à  Kant  regarde  la  subjectivité  de  ses  éléments  formels  de  la 
connaissance.  A  cause  de  ce  caractère  qui  frappe  également 
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les  formes  pures  de  la  sensibilité,  les  catégories  de  l'enten- 
dement, les  schèmes,  les  concepts  et  entin  les  idées  de  la 
raison,  le  monde  intérieur  et  extérieur,  l'univers  et  Dieu  per- 
dent leur  réalité  ou  flottent  incertains  dans  les  nuages  de  la 
philosophie  critique  entre  l'être  et  le  néant.  Voilà  le  dernier 
et  le  plus  grand  reproche  que  Rosmini  adresse  à  Kanl.  La 
suite  de  son  ouvrage  est  précisément  consacrée  à  substituer 
un  idéalisme  objectif  à  l'idéalisme  subjectif  de  ce  phi- 
losophe. 

Dans  le  second  volume  du  Nouvel  Essai  (5®  édition)  Ros- 
mini, après  avoir  rappelé  les  progrès  que  la  question  de  l'o- 
rififine  des  idées  doit  au  génie  de  Platon  et  de  Leibnitz,  et 
aussi  le  profit  qu'elle  a  tiré  indirectement  des  études  de  Reid 
et  de  Siewart,  résume  ainsi  son  jugement  sur  les  mérites 
de  Kant  : 

«  Kant  qui  vint  après  eux  (après  Platon  etLeibnitz),  donna 
«  une  analyse  plus  consciencieuse  et  plus  profonde  des  con- 
«  naissances  et  trouva  qu'elles  résultent  de  deux  éléments, 
«  dont  l'un  se  réduit  au  sensible,  et  l'autre  ne  peut  pas  s'y 
«  réduire  ;  l'un  vient  donc  des  sens  et  l'autre  doit  nécessaire- 
«  ment  avoir  son  origine  au-dedans  de  nous.  Il  a  donné 
«  justement  au  premier  le  nom  de  matière  et  a  appelé  le 
«  second  forme  de  la  connaissance.  Il  n'a  pas  admis  que  les 
«  idées  existent  en  nous  toutes  formées  dès  notre  naissance, 
«  ainsi  que  l'a  fait  Platon,  ni  que  nous  en  portions  en  nous- 
«  mêmes  les  traces,  ainsi  que  le  prétend  Leibnitz  ;  il  n'ad- 
((  met  d'inné  que  l'élément  formel  de  nos  idées,  de  sorte 
«  qu'en  toutes  il  y  a  quelque  chose  qui  vient  de  l'activité  de 
«  l'esprit  et  quelque  chose  qui  n'en  vient  pas.  Ce  fut  le  un 
a  progrès  considérable  pour  la  philosophie.  Mais  il  restait 
«  à  opérer  encore  une  simplitication  ;  ii  restait  à  réduire  à 
«  la  moindre  quantité  possible  celte  partie  formelle  de  la 
«  connaissance  dont  on  avait  reconnu  l'existence  primitive 
«  et  naturelle  en  nous,  de  ce  principe  enfin  déposé  par  les 
«  mains  du  Créateur  dans  nos  âmes  comme  la  semence 
«  d'une  plante  immense  et  féconde. 

a  Voici  donc  le  problème  que  la  philosophie  doit  résoudre 
«  après  les  efforts  de  Kant  :  il  faut  trouver  félément  mi- 
((  nime  de  la  connaissance,  ou  bien  la  lumière  qui  rend 
«  l'âme  intelligente  et  partant  propre  aux  opérations  intel- 
«  lectuelles. 
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«  Kaiit  n'a  pas  trouvé  cet  élément  minime;  il  a  trop 
«  clcndii  la  forme  de  la  connaissance;  au  lieu  de  la  déduire 
«  (l'un  principe  uni(jue,  il  l'a  i)riséc  en  un  tçrand  nomi)re 
«  (le  formes  indéj)enilantcs...  Il  ne  s'est  pas  aper(;u  (ju'il  n'y 
((  a  rien  dans  les  données  des  sens  «pii  puisse  appartenir  à  la 
((  connaissance  formelle,  et  que  toutes  les  formes  qu'il  at- 
((  trihue  à  l'entendement  et  à  la  raison  se  réduisent  à  une 
«  seule  forme  et  à  la  plus  simple  de  toutes,  c'est-à-dire  à 
ce  celle  de  la  possibilité  ou  de  riiléaUté. 

«N'étant  pas[)arvenu  à  celle  grande  simplification, le  pen- 
«  seur  de  Kœnigsberg  n'a  pas  eu  l'avantage  de  connaître  la 
«  nature  de  la  vraie  et  unique  forme  dont  l'objectivité,  la 
«  supériorité,  l'indépendance  et  l'indétermination  assurent 
«  l'existence  inaltcTable.  Partant  Kant  n'a  pas  fourni  une 
«  base  solide  à  la  science,  à  la  vérité  et  à  la  certitude. 

«  Voilà  ce  qne  nous  croyons  avoir  démontré,  et  nous 
«  étions  obligé  de  le  faire.  Car  voulant  continuer  l'œuvre 
«  des  philosophes  qui  nous  ont  précédé...  nous  devions 
«  accepter  et  nous  approprier  les  deux  vérités  qu'ils  ont 
«  mises  en  lumière,  à  savoir  :  1°  qu'il  faut  distinguer  la 
«  partie  formelle  de  la  partie  matérielle  de  la  connaissance; 
«  2°  que  la  partie  formelle  est  la  seule  qui  nous  soit  fournie 
«  par  noire  nature. 

«  Enrichi  par  cet  héritage,  nous  devions  nous  efforcer 
«  de  déterminer  la  partie  formelle  de  la  connaissance,  dé- 
«  termination  qui  leur  a  échappé,  et  nous  devions  nous 
<i  garder,  avec  tout  le  soin  possible,  de  confondre  avec  elle 
(c  quelque  partie  de  la  matière  de  la  science  ;  nous  devions 
«  même  nous  efforcer  d'obtenir  la  partie  formelle  de  la 
«  connaissance  dans  son  essence  la  plus  pure  et  la  plussini- 
((  pie,  et  de  la  distinguer  de  ses  applications.  Or,  nous  avons 
«  fait  cette  recherche  et  nous  avons  obtenu  ce  résultat  :  que 
<(  la  partie  formelle  de  la  conscience,  dans  son  état  primilif 
«  et  originaire,  consiste  dans  l'intuition  unique,  naturelle  et 
«  permanente  de  l'être  possible.  » 

Ceux  qui  se  sont  formahsés  en  rencontrant  dans  les  livres 
deRosmini  des  expressions  peu  respectueuses  et  presque  in- 
jurieuses pourlc  grand  philo.^ophe  de  Kœnigsberg,  trouveront , 
s'ils  sont  équitables,  dans  le  passage  que  nous  venons  de  ci- 
ter, de  quoi  calmer  leur  indignation.  Car  si,  ailleurs,  Rosmini 
appelle  Kant  un  grand  sophiste,  ou  autrement,  ici  il  témoi- 
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gne  pour  lui  la  plus  grande  admiration  et  n'aspire  à  rien  moins 
qu'à  être  son  continuateur.  Ce  passage  est,  si  nous  ne  nous 
trompons,  la  preuve  irréfragable  de  la  sincérité  profonde  du 
philosophe  italien,  de  son  amour  pour  la  philosophie  mo- 
derne et  pour  le  progrès  intellectuel  autant  que  de  sa  per- 
suasion de  pouvoir  conciher  dans  un  nouveau  système  la 
science  des  temps  nouveaux  avec  les  traditions  de  l'antiquité 
et  les  principes  immortels  du  christianisme. 


CHAPITRE  III. 


SOMMAIRE.  —  Suite  de  l'analyse  du  Nouvel  Essai  sur  l'origine  des  idées. 

—  Pariie  dogmatique.  —  Réduction  de  toutes  les  idées  à  1  idée  de  l'être. 

—  Analyse  de  cette  idée.  —  Ses  caractère?,  son  oriyini-.  —  Comment 
elle  se  dVtermine.  —  Rôle  du  sentiment  dans  la  connais-sance.  —  Forme 
Cl  matière  des  idées.  —  Solution  générale  du  problème  de  leur  origine. 

—  L'i'iéc  selon  Hosmini  et  l'idée  suivant  Platon  et  les  réalistes  du  moyen 
âge.  —  L'entendement  et  la  raison.  —  La  perception  extérieure  et  la 
connaissance  de  Dieu.  —  Questions  de  la  certitude  et  du  critérium  de  la 
vérité,  de  la  nature  et  des  causes  de  l'erreur. 


Nous  venons  de  résumer  la  partie  historique  et  critique 
flu  Nouvel  Essai  ;  abordons-en  mainlenaiit  la  partie  dogma- 
tique, c'esl-à-dire  celle  qui  contient  la  doctrine  de  Rosmini 
sur  la  connaissance.  Elle  embrasse  :  1°  l'origine  de  l'idée 
de  l'élre  ;  ^'^  l'origine  de  tous  les  concepts  par  le  moyen 
de  cette  idée;  3"  la  perception  delà  réalité  intérieure  et 
extérieure;  4°  la  connaissance  de  Dieu. 

Parcourons  successivement  ces  points,  et  d'abord  consta- 
tons la  présence  de  l'idée  de  l'être  dans  toute  idée  et  obser- 
•yons  sa  nature. 

Quand  l'abstraction  sépare  de  Tidée  que  nous  avons  d'un 
objet  toutes  les  qualités  déterminées,  il  ne  reste  plus  dans 
l'esprit  que  la  pensée  d'un  être;  cet  être  est  indéterminé, 
mais  c'est  un  être  et  on  ne  saurait  le  confondre  avec  le 
néant.  Car  on  peut  penser  de  cet  être  qu'il  est,  ou  qu'il  est 
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possible,  tandis  qu'on  ne  peut  rien  penser  du  néant.  L'exis- 
tence indéterminée  qui  lui  reste  lorsque  vous  en  avez  ôté 
toutes  les  déterminations,  est  la  condition  de  tout  ce  qu'il 
devra  posséder  pour  exister  comme  être  réel,  ou  de  tout  ce 
qu'on  pourra  lui  attribuer  sous  ce  point  de  vue.  «  Ainsi  pre- 
«  nous  pour  exemple,  dit  Rosmini,  l'idée  concrète  d'un  ami, 
«  de  mon  ami  Maurice.  Si  je  retranche  de  cette  idée  ce 
«  qu'elle  a  de  propre  et  d'individuel,  ce  n'est  plus  l'idée  de 
«  mon  ami  qui  me  reste  ;  la  partie  la  plus  chère  en  est  sépa- 
«  rée.  Ce  qui  s'y  trouve  encore  n'est  plus  que  l'idée  com- 
«  mune  d'un  homme.  Mais  après  cette  première  abstrac- 
«  lion  j'en  fais  une  autre  et  j'élimine  les  qualités  propres  de 
«  l'homme.  Par  cette  seconde  opération  de  mon  esprit, 
-a  l'être  auquel  je  pense,  n'est  déjà  plus  un  homme;  car  il 
«  n'a  plus  ni  raison,  ni  hberté,  éléments  constitutifs  de  la 
«  nature  humaine  ;  l'idée  qui  me  reste  est  une  idée  plus  gé- 
(c  nérale  ;  c'est  l'idée  d'un  animal  ;  continuant  pour  ainsi  dire 
«  à  disséquer  cette  idée  et  à  la  rendre  plus  abstraite  encore 
«  par  le  retranchement  des  qualités  qui  appartiennent  en 
«  propre  à  l'animal,  que  me  reste-t-il?  I/idée  d'un  corps 
«  privé  de  sensibilité  et  doué  seulement  de  vie  végétative. 
«  Séparons-en  aussi  par  la  pensée  toute  espèce  de  végéta- 
«  tion  et  fixons  seulement  notre  alteniion  sur  ce  qu'il  y  a  de 
«  commun  entre  ce  corps  et  les  minéraux,  notre  idée  de- 

«  viendra  alors  l'idée  d'un  corps  en  général Knfm  ne 

V  regardons  même  pas  à  ce  qui  constitue  le  corps,  et  nous 
'<  verrons  cette  idée  se  changer  en  celle  d'un  être  en  général. 
((  Or,  dans  toutes  ces  différentes  abstractions  mon  esprit 
«  s'est  toujours  occupé  d'un  objet,  il  a  toujours  opéré  sur 
«  l'idée  d'un  objet,  quoique  cette  idée  soit  devenue  de  plus 
«  en  plus  universelle,  et  même  à  la  fin,  la  plus  universelle 
«  de  toutes.  »  Arrivée  au  dernier  degré  l'abstraction  ne 
peut  plus  avancer  sans  tomber  dans  le  néant.  L'idée  de 
l'être  est  donc  la  plus  universelle  de  toutes  ;  c'est  celle  qui 
reste  après  le  dernier  effort  de  l'abstraction,  c'est  celle  au 
delà  de  laquelle  la  pensée  n'est  plus  possible. 

On  remarque  ainsi  que  d'un  côté  nous  la  retrouvons  par 
l'abstraction  au  fond  de  toute  pensée  et  par  conséquent 
comme  antérieure  à  ses  autres  éléments,  et  que  d'autre  part 
elle  survit,  après  la  dernière  abstraction,  à  tout  autre  con- 
cept. Elle  n'a  donc  pas  besoin,  pour  être  conçue,  d'aucune 
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autre  id(k\  et  elle  est  le  fondement  de  toutes  les  autres.  Elle 
est  intellii^ihle  par  elle-niénie  et  toutes  les  autres  sont  intel- 
ligibles par  elle.  (V.  pages  itl  et  23  du  second  volume  du 
Nouvel  iussai,  cinquième  ùdilion.) 

Pour  remonlei'  à  l'origine  de  cette  idée  il  faut  bien  en 
fixer  la  nature  et  les  caractères. 

l/idéo  de  l'être  n'est  pas  celle  d'une  existence  individuelle, 
réduite  j)ar  l'abstraction  à  la  seule  réalité,  mais  celle  d'une 
possil)ililé  et  même  de  la  possibilité  en  général,  (/est  la  pos- 
sibilité et  non  la  réalité  qui  nous  reste  de  l'idée  d'un  être 
que  nous  avons  conduit,  par  l'abstraction,  au  dernier  degré 
de  la  simplicité.  Car  je  puis  supprimerson  existence  actuelle 
et  il  me  restera  encore  l'idée  de  sa  possibilité.  L'idée  de  l'être 
est  donc  la  n;ême  chose  que  l'idée  de  l'être  possible.  L'analyse 
y  découvre  trois  éléments  :  1°  l'être;  2,"  la  possibilité;  3"  l'in- 
détermination, mais  ces  éléments  sont  tellement  liés  entre 
eux  et  ils  se  supposent  si  bien  réciproquement,  qu'il  est  im- 
possible de  les  séparer  les  uns  des  autres  et  de  l'idée  elle- 
même  sans  la  détruire.  Car  la  possibilité  que  nous  trouvons 
dans  l'idée  de  l'être  se  rapporte  à  l'être,  et  l'être  que  nous 
pensons  en  elle  est  indéterminé. 

Les  caractères  de  cette  idée  sont  bien  plus  nombreux  que 
ses  éléments,  les  voici. 

Elle  est  objective.  Car  c'est  l'idée  de  l'être  considéré  en 
soi  et  d'une  manière  absolue,  indépendamn:ent  de  tout  rap- 
port à  nous-mêmes  ou  aux  choses  sensibles. 

Elle  est  l'essence  même  de  l'idéaUté,  et  elle  diffère  des 
choses  senties  comme  le  possible  diffère  du  réel  ;  elle  ren- 
ferme la  possibilité  des  choses  qu'on  entend  par  elle  ;  tandis 
que  les  choses  n'en  sont  que  des  limitations. 

Elle  est  simple;  car  elle  n'a  rien  de  concret,  de  divisible, 
ni  de  corporel,  elle  n'est  que  l'idée  de  l'être. 

Elle  est  une  et  identique,  car  l'être  que  nous  pensons  dans 
l'idée  universelle  de  l'être  ou  même  dans  une  autre  idée, 
est  toujours  identique  à  lui-même;  il  n'est  ni  multiple,  ni 
variable  connue  les  êtres  réels  qui  s'y  rapportent  et  dont  il 
est  le  type  et  la  raison  commune. 

Elle  est  universelle,  car  elle  est  l'idée  de  l'être  qui  s'étend 
à  tous  les  êtres  possibles  et  qui  en  contient  la  possibilité  lo- 
gique. 

Elle  est  nécessaire,  parce  que  l'être  qu'elle  contient  étant 
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la  possibilité  logique,  et  cette  possibilité  absolue  ne  pouvant  ; 
aucunement  se  transformer  dans  son  contraire,  il  s'ensuit  i 
qu'elle  ne  peut  pas  être  autrement. 

Elle  est  éternelle  et  immuable,  parce  que  notre  intelli- j 
gence  est  dans  l'impossibilité  de  se  représenter  un  change-  j 
ment  ou  une  limite  de  temps  dans  l'être  qu'elle  a  conçu  i 
comme  possible.  i 

Elle  est  indéterminée,  parce  que  si  l'universalité  des  autres  ' 
idées  se  mesure  sur  les  degrés  de  leur  indétermination,  celle  i 
qui  est  la  plus  universelle  de  toutes  est  nécessairement  \ 
aussi  la  moins  déterminée,  la  plus  abstraite,  la  plus  illimitée.  \ 

Les  caractères  de  l'idée  de  l'être  étant  fixés,  nous  pou-  I 
vous  maintenant  en  chercher  l'origine. 

Cette  idée  peut  moins  que  toute  autre  être  confondue  avec  î 
une  image  ou  avec  une  sensation.  Les  produits  médiats  ou  i 
immédiats  des  sens  ont  précisément  les  caractères  les  plus  ; 
opposés  à  ceux  que  nous  venons  de  signaler  dans  l'idée  de  \ 
l'être,  et  chacun  d'eux  peut  servira  démontrer  que  cette  idée  ] 
ne  peut  en  aucune  manière  avoir  son  origine  dans  les  sensa-  i 
tiens.  Ainsi  l'être  aperçu  dans  l'idée  dontil  s'agit  est  objectif,  j 
c'est-à-dire  existant  en  soi  et  indépendant  de  nous  tandis  que  l 
la  sensation  est  subjective.  Ce  même  être  n'estque  possible  et  j 
idéal,  tandis  que  la  réalité  sensible  agit  sur  nos  organes  et  | 
produit  sur  notre  àme  des  modifications.  Il  est  simple,  et  i 
inétendu  et  la  sensation  se  rapportant  aux  organes  est  Uée  ; 
avec  le  composé  et  l'étendue.  Il  est  un  et  identique,  tandis  J 
que  la  sensation  est  variable  et  multiple.  De  cette  comparai-  | 
son  que  le  philosophe  italien  prolonge  en  parcourant  les* 
catégories  opposées  du  nécessaire  et  du  contingent,  de  l'im-  ; 
muable  et  du  (ihangeant,  de  l'universel  et  du  particulier,  de  ; 
l'indéterminé  et  du  déterminé,  il  tire  la  conclusion  que  l'idée  ] 
de  l'être  ne  peut  venir  des  sensations,  ni  avoir  son  type  ' 
dans  aucune  réalité  sensible.  Il  n'est  pas  vrai,  selon  Rosmini,  ^ 
que  la  sensation,  dépouillée  de  toutes  les  déterminations  ' 
particulières  qu'elle  contient,  renferme  encore  l'existence  ; 
indéterminée,  et  que  cette  existence  s'y  trouve  comme  un  i 
dernier  résidu  après  le  travail  de  l'analyse  et  de  l'abstraction.  \ 
Selon  lui,  la  sensation,  dépouillée  de  tout  ce  qui  est  particu-  j 
lier  et  déterminé,  ne  contient  plus  rien,  n'est  plus  rien,  i 
Elle  est  particuhère  dans  tous  ses  éléments.  '   | 

Il  applique  le  même  raisonnement  au  sentiment  de  mui 
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et  de  notre  existence  individuelle  et  soutient  que  l'idée  de 
l'être  est  nécessaire  pour  nous  former  la  conception  du  moi 
comme  pour  nous  procurer  l'idée  de  la  réalité  extérieure 
loin  de  les  supposer. 

Hosmini  a  aussi  facilement  raison  de  la  réflexion  de  Locke 
que  do  la  sensation  et  du  senliiuent.  Si  la  rétlexion  à  latjuelle 
le  philosophe  ant^lais  ramène  une  !j;randG  partie  de  nos  con- 
naissances n'opère  que  sur  les  produits  des  sens,  elle  ne 
peut  pas  nous  donner  ce  qu'ils  ne  contiennent  pas.  Mais  les 
sensations  et  les  sentiments  n'ont  rien  parmi  leurs  termes 
qui  ressemble  à  l'idée  de  l'être  indéterminé  et  sans  limites  ; 
donc  la  réflexion  ne  peut  expliquer  cette  idée.  On  ne  peut  pas 
non  plus  supposer  qu'elle  se  produise  en  nous  dans  notre 
premier  acte  de  perception  intellectuelle,  car  pour  cela  il 
faudrait  admettre  ou  qu'elle  est  créée  en  nous  par  Dieu 
lui-même  à  ce  moment,  et  à  l'occasion  des  premières  sen- 
sations, ou  bien  que  l'âme  la  fait  sortir  de  son  propre  sein. 
La  première  opinionnous  ferait  retomber  dansl'hypolhèse  des 
Arabes  qui  croyaient  que  l'inlellect  agent  fût  séparé  de  nous 
et  agît  en  nous  par  une  opération  supérieure  et  universelle; 
la  seconde  nous  ramènerait  au  kantisme.  Or,  le  sujet  pen- 
sant ne  peut  absolument  produire  de  son  fonds  l'idée  de  l'être 
universel,  il  n'a  rien  qui  lui  ressemble  ;  sa  particularité,  sa 
contingence,  sa  réalité  et  ses  limites  sont  opposées  aux  ca- 
ractères de  l'objet  le  plus  général  de  notre  pensée.  Notre 
esprit  d'ailleurs  a  la  conscience  de  voir  et  non  de  produire 
l'idée  dont  il  s'agit.  Elle  est  devant  lui  et  elle  en  demeure  in- 
dépendante comme  réloile  du  firmament  est  indépendante 
du  regard  de  celui  qui  la  contemple.  (Vol.  Il,  p.  ^6.) 

Si  donc  l'idée  de  l'être  nous  est  si  nécessaire  que  sans  elle 
nous  ne  pouvons  nous  former  aucune  autre  idée,  si  d'ailleurs 
elle  ne  vient  pas  des  sensations,  ni  des  sentiments,  ni  de  la 
réflexion,  si  elle  n'est  ni  créée  par  Dieu,  ni  émanée  de  notre 
âme,  il  faut  bien  admettre  qu'elle  soit  innée,  de  sorte  que 
nous  naissions  avec  la  présence  et  l'intuition  de  l'être, 
quoique  nous  ne  nous  en  apercevions  que  fort  tard. 

Voilà  l'origine  de  l'idée  de  l'être  établie  ;  il  s'agit  mainte- 
nant de  savoir  comment  toutes  les  autres  idées  en  dérivent. 
]  Rosmini  procède  de  quatre  manières  différentes  dans  cette 
recherche:  l'*  en  faisant  l'analyse  des  éléments  renfermés 
dans  chaque  idée  ;  2°  en  partant  des  facultés  qui  les  produi- 
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sent  ;  3°  en  expliquant  plus  spécialement  la  formation  de 
l'entendement  et  de  la  raison  ;  4''  en  classant  les  idées  et  en 
rendant  compte  de  toutes  leurs  divisions. 

L'analyse  des  éléments  renfermés  dans  toute  idée  prouve 
que  l'idée  de  l'ôtre  en.  est  le  principe  commun.  Gai*  toute 
conception  se  rapporte  à  un  objet,  parlant  à  une  détermi- 
nation possible  de  l'être,  à  une  limitation  quelconque  de  la 
possibilité  universelle.  Il  y  a  donc  en  elles  un  élément  gé- 
néral et  invariable,  c'est  l'idée  de  l'être,  et  il  y  a  un  élément 
variable  et  spécial  ;  ce  dernier  vient  des  sensations.  L'un 
est  leur  forme  unique,  l'autre  leur  matière  multiple.  Que  la 
matièredes  idées  viennedes  sensations,  on  ne  peut  en  douter, 
si  on  considère  que  les  déterminations  qu'elle  contient  ont 
précisément  dans  les  réalités  sensibles  leurs  termes  corres- 
pondants, et  que  par  les  idées  nous  ne  faisons  que  nous  les 
représenter,  que  les  voir  dans  leur  type  abstrait  et  commun. 
Cette  distinction  nous  aide  même  à  comprendre  la  vraie  si- 
gnification de  l'adage  des  scolastiques,  que  rien  nest  dans 
V entendement  quin'ait  été  d'abord  dans  le  sens.  Il  faut  l'en- 
tendre d'accord  avec  saint  Thomas  et  dire  que  tout  ce  qui 
se  rapporte  à  la  matière  de  nos  connaissances  a  une  origine 
sensible,  tandis  que  leur  partie  formelle  appartient  en  propre 
à   l'entendement. 

Du  reste  si  l'on  demande  à  Rosrnini  ce  qu'il  entend  par 
matière  ou  partie  matérielle  de  la  connaissance,  il  répond 
que  c'est  tout  mode  de  Vêtve  et  ne  réserve  pour  la  forme 
que  Vêire  seul  ;  de  sorte  qu'il  tient  réellement  ce  qu'il  a  pro- 
mis au  commencement  de  sa  recherche,  c'est-à-dire  de  n'ad- 
mettre au-dessus  et  en  dehors  de  l'expérience  que  le  moins 
possible.  Il  n'y  a  pas  d'idéaUste  qui  fasse  à  l'expérience 
une  plus  large  part  et  qui  réduise  à  de  moindres  proportions 
l'élément  a  priori  de  son  système.  ! 

L'examen  des  facultés  qui  produisent  les  idées  con- 
duit au  même  résultat.  Car  ces  facultés  sont,  avant 
tout,  la  perception  intellectuelle  et  la  réflexion  ;  par  la  ré- 
tlexion,  nous  séparons  et  unissons  les  idées,  nous  nous  for- 
mons les  idées  des  rapports,  et  non  les  idées  des  objets  ; 
l'analyse  et  la  synthèse  suivent  la  réflexion,  et  contribuent, 
avec  l'abstraction  et  l'universahsation,  à  modifier  et  à  étendre 
nos  conceptions  en  mille  manières.  Mais  il  faut  d'abord  quei 
les  idées  des  objets  soient  conçues.  Or,  nous  commençons 


par  les  concevoir  crmie  manière  concrète,  en  affirmant 
l'existt'nce  des  choses  réelles  0:1  sensibles,  ensuite,  nous  les 
détachons  de  l'at'firmalKtn  à  laquelle  elle  se  trouvent  unies, 
et  nous  les  pensons  dans  leur  essence  pure  et  univers^îlle. 
Le  premier  de  ces  actes,  ou  le  jui;ement  par  lequel  nous 
afiirmons  l'existence  d'un  ôlre,  contient  deux  éléments,  l'af- 
tirmation  et  l'idée  de  cet  être,  car  cette  idée,  avant  d'être  ab- 
straite et  considérée  en  soi,  est  ra()porlée  à  l'être  individuel 
et  sensible  qui  tombe  sous  notre  expérience,  et  comme  limi- 
tée par  lui.  (]'est  en  ce  sens,  et  sous  cette  condition  seule- 
ment, qu'on  dit  qu'une  idée  est  concnMe  et  particulière,  car 
autrement  toute  idée,  considérée  en  elle-même  est  abstraite 
et  universelle.  Séparons  dans  le  jugement  par  lequel  on 
affirme  l'existence  d'un  être  sensible,  ou,  ce  qui  est  la  môme 
chose,  dans  laperception  intellectuelle  de  cet  être,  l'affirma- 
tion, la  chose  sensible  et  son  idée,  etcette  idée  rendue  à  elle- 
même,  ou  séparée  du  réel,  n'est  plus  qu'une  détermination 
possible  de  l'être  en  soi,  et  partant  uni'  détermination  univer- 
selle, susceptible  d'applications  infinies.  Mais  si  je  puis  par 
l'abstraction  séparer  l'idée  de  son  rapport  au  réel  ou  du  juge- 
ment qui  la  rattache  au  réel,  pourla  considérer  en  elle-même, 
il  ne  s'ensuit  pas  que,  par  cette  opération,  je  la  rende  univer- 
selle, et  qu'abstraire  et  généraliser  soient  la  même  chose. 
L'universel  est  une  qualité  commune  et  prufondéinent  inhé- 
rente à  toute  idée  ;  l'abstraction  contribue  à  le  faire  paraître, 
comme  elle  concourt  à  manifester  tous  les  autres  caractères 
de  nos  conceptions,  niais  elle  ne  le  crée  pas.  La  faculté  de 
généraliser  ou  de  former  l'universel  est  la  même  chose  que 
la  faculté  de  produire  les  idées  ;  c'est  la  faculté  de  voir 
les  d.'terminalions  possibles  de  l'être,  tandis  que  l'abstrac- 
tion est  une  opération  qui  en  change  les  fo;  mes  et  les  modes. 
C'est  à  la  faculté  de  l'universel  que  nous  devons  la  con- 
naissance des  espèces,  et  à  l'abstraction  celle  des  genres. 
A  l'origine,  toute  idée  ou  tout  universel  est  une  espèce  ;  le 
genre  ne  vient  qu'après  et  se  forme  [-ar  abstraction.  L'idée 
ou  l'espèce  est  aussi  l'essence  idéale  ou  le  type  idéal  des 
choses.  Car  il  ne  peut  y  avoir  pour  un  être  d'une  classe 
donnée,  qu'une  seule  manière  d'être  parfait,  et  c'est  dans 
son  essence  et  daiis  son  espèce  que  le  principe  de  cette  per- 
fection doit  se  trouver.  Car  si  deux  manières  d'être  parfait 
étaient  possibles  pour  un  même  être,  il  devrait  nécessaire- 
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ment  se  rapporter  lui-mûme  à  deux  conceptions  primitives,  ; 
à  deux  types,  à  deux  idées,  el  enfin  à  deux  espèces.  ] 

Ainsi  donc  c'est  à  l'idée  qui  constitue  la  perfection  idéale  | 
d'un  être  qu'il  faut  réduire  toutes  celles  qui  le  représentent! 
accompagné  de  quelque  défaut.  Les  dernières  ne  sont  que  î 
la  première  après  un  retranchement  quelconque  qui  la  rend  i 
imparfaite.  i 

L'idée  de  l'espèce  est  donc  en  même  temps  l'idée  du  type  • 
et  de  la  perfection  idéale.  Elle  est  une  dans  son  essence,  : 
mais  à  son  unité  s'allie  une  variété  iniiaie,  car  à  sa  perfec-  ■ 
tion  sont  subordonnées  toutes  les  idées  qui  représentent  ] 
l'êlre  dont  il  s'agit  dans  ses  différents  états  de  moindre  per-  ' 
feclion  ou  d'imperfection  (page  8ïî,  vol.  II).  \ 

Voilà  donc  le  platonisme  rétabli  dans  la  science,  et  Ros-  ' 
mini  a  lui-mê;ne  soin  de  rappeler  que  cette  doctrine  descend  ! 
en  droite  ligne  des  enseignements  du  grand  philosophe  \ 
d'Athènes.  i 

Les  idées  de  Rosmini  ont  en  effet  de  grands  traits  de  res-  ! 
semblance  avec  les  idées  platoniciennes ,  car  elles  sont,  i 
comme  elles,  objectives,  nécessaires,  éternelles,  supérieures  " 
à  la  réalité  sensible  et  phénoménale,  en  un  mot,  des  dé-  \ 
terminations  de  l'être  en  soi.  Limitations  de  l'être  idéal  ] 
elles  participent  à  tous  les  caractères  que  nous  y  avons  ' 
découverts.  Mais  c'est  précisément  dans  ce  principe  de  ] 
leur  unité  qu'il  faut  chercher  la  différence  qui  les  sépare  i 
des  idées  de  Platon.  Pour  le  philosophe  grec,  le  bien  ou  ' 
l'être  absolu,  dont  elles  font  partie,  est  en  même  temps  la  i 
suprême  réalité,  et  les  idées  qui  en  participent  et  y  trouvent  j 
leur  centre  commun,  ne  sont  en  définitive  que  des  aspects  ; 
et  des  déterminations  diverses  de  son  essence,  tandis  que  ] 
pour  le  philosophe  itahen,  l'être  idéal  ou  possible,  auquel  i 
elles  se  rapportent,  n'est  que  la  forme  de  toute  intelligence,  i 
forme  absolue,  il  est  vrai,  forme  universelle  et  nécessaire,  ' 
mais  en  même  temps  restriction  de  l'être,  et  non  l'être  ■ 
même  dans  son  absolue  unité,  ni  dans  sa  substantialité  ou  :; 
réalité.  D'un  côté,  Rosmini  ramène  toutes  les  idées  à  l'être  : 
idéal  ou  intelligible,  et  d'un  autre  côté,  il  oppose  cet  aspect  ■ 
ou,  comme  il  l'appelle,  celte  forme  de  l'être  à  la  réaUté  qui,  j 
suivant  lui,  ne  nous  est  donnée  que  dans  le  sentiment.  Pour  ■ 
lui  le  réel,  c'est  le  sensible,  et  l'idéal  n'est  que  le  possible.  : 
quoique  le  réel  et  le  possible  trouvent  cependant  leur  unité   ■ 
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dans  l'ùlre,  car  ils  i\vu  su-.A  i,ii('  deux  inodos  ou  deux  foniifis 
diverses.  La  raisou  principale  de  celle  disliiicliou,  qu'il  faul 
suivant  lui,  inainlenir  invaiiableuienl  entre  le  sensible  et 
rinlclii^ible,  c'est  (jue  l'un  ne  renferuie  pas  en  lui-môme 
sa  propre  raisou  ou  l'unité  de  son  espèce  ou  sa  possibilité 
logique  ;  tandis  que  r.autrc  n'agit  pas,  ne  produit  pas  demo- 
dilicalions  directes  dans  rame.  L'un  opère  conune  une 
force,  l'autre  éclaire  comme  une  lumière. 

Kosmini  croit  donc  au  dualisme  de  la  réalité  et  de  l'idéa- 
lilé  dans  la  connaissance  humaine,  et  il  regarde  comme  im- 
fiossible  de  transformer  l'un  de  ces  deux  principes  dans 
l'autre  ;  toute  tenlative  de  ce  genre  lui  paraît  même  une 
source  inépuisable  d'erreurs  ;  elle  conduit ,  suivant  lui,  à 
exagérer  l'idéalisme,  en  prétendant  mettre  l'homme  en  com- 
munication directe  avec  la  réalité  absolue  de  Dieu,  ou  en 
idenliliant,  par  une  fausse  unité,  Dieu  avec  le  monde.  Car 
si  les  genres  et  les  espèces  que  nous  voyons  dans  les  idées, 
au  lieu  d'être  des  déterminations  de  la  vérité  absolue,  sont 
des  déterminations  de  la  substance  divine,  tous  les  êtres  ren- 
trent alors  dans  son  sein,  et  ce  réalisme  exorbitant  nous 
pousse  à  la  négation  des  substances  individuelles  ou  à  leur 
confusion  avec  l'être  universel. 

C'est  pour  cela  que  Jean  Scol,  précurseur  d'Amaury  de 
Chartres  el  de  David  de  Dinant,  a  été,  par  son  réalisme,  le 
père  du  panthéisme  qu'ils  ont  em.brassé.  Pour  Jean  Scot, 
l'universel  est  Dieu,  et  Dieu  est  l'essence  des  choses  ;  pour 
Amaury  de  Chartres,  les  idées  créent  et  sont  créées,  ce  qui 
fait  de  Dieu  la  réunion  des  choses  finies  en  même  temps 
que  leur  principe  ;  enfin,  pour  David  de  Dinant,  Dieu  est  la 
matière  des  choses,  et  cette  proposition,  que  saint  Thomas 
quahfie  d'insensée,  est  due  précisément  à  l'identification  de 
l'idéal  et  du  réel,  au  principe  erroné  d'un  système  qui  com- 
mence par  attribuer  la  réaUté  aux  idées,  et  qui  déduit  en- 
suite de  l'unité  et  de  l'infinité  des  idées  toute  chose  finie  et 
individuelle. 

Voilà  dans  quels  excès  l'on  tombe,  lorsqu'on  ne  main- 
fieni  pas  avec  fermeté  la  distinction  de  l'idéal  et  du  réel,  et 
qu'on  entend  le  platonisme  comme. une  doctrine  qui  place 
dans  les  idées  l'essence  réelle  et  unique  des  choses  au  lieu 
d'y  voir  simplement  leur  essence  intelligible  ou  leur  mo- 
dèle (esemplare)  ;  ainsi  entendue,  et  Rosmini  croit  que  c'est 
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ainsi  que  Platon  lui-même  l'a  comprise,  l'idée  demeure  par- 
faitement distincte  des  choses  sensibles  qui  en  sont  les  co- 
pies. (Voir  l'ouvrage  intitulé  :  Aristotele  esposto  ed  esami- 
nato,  dans  la  préface.) 

Ne  voulant  pas,  autant  que  possible,  mêler  notre  juge- 
ment à  cette  exposition  et  nous  proposant,  avant  tout,  de 
saisir  la  suite  et  l'enchaînement  des  pensées  des  philosophes 
italiens,  nous  n'insisterons  pas  sur  l'oubli  dans  lequel  Ros- 
mini semble  tomber relâuvemeni  khpayticipatiun  oumelexis  ■ 
platonicienne,  dont  la  portée  est  beaucoup  plus  grande  que  le 
rapport  de  modèle  à  copie,  employé  par  le  philosophe  grec 
dans  le  limée,  pour  déterminer  l'action  divine  dans  la  for- 
mation du  monde.  Nous  ne  nous  préoccupons  pas  de  re- 
lever ici  les  inexactitudes  historiques  de  Hosmini  ;  ce  qui 
nous  importe,  c'est  défaire  comprendre  sa  pensée  sur  l'être 
idéal  et  les  idées. 

Le  philosophe  italien  remplace  souvent  les  mots,  être 
idéal,  par  les  mots  être  initial,  et  il  appelle  parfois  u  même 
nom  les  idées  en  les  opposant  aux  réalités  qui  sont  la  hmite 
de  notre  sensibilité,  et  le  terme  dans  lequel  s'achève  la  ma- 
nifestation de  l'être;  de  sorte  que  il  y  a  entre  l'être  idéal  et 
l'être  réel,  l'unité  commune  de  l'être  et  le  rapfïort  du  prin- 
cipe à  son  application.  L'idée  est  l'être  initial,  parce  qu'elle 
est  l'espèce  ou  Vessence  universelle  d'une  classe  d'objets, 
chose  à  la  fois  plus  grande  et  moins  complète  que  l'individu 
réel  :  infiniment  plus  grande,  parce  qu'elle  est  le  principe 
qui  sert  à  former  et  à  comprendre  tous  les  individus  pos- 
sibles de  cette  classe;  et  m»oins  complète,  parce  qu'il  lui 
manque  cette  activité  substantielle  qu'un  individu  nous  com- 
munique dans  les  modifications  de  notre  sensibilité.  Parmi 
les  idées,  est  aussi  l'idée  de  l'individu,  mais  l'idée  de  l'in- 
dividu ajoutée  à  celle  d'une  espèce  quelconque,  ne  la  fera 
jamais  passer  de  l'état  ou  de  la  forme  del'idéahté,  à  l'état  ou 
à  la  forme  de  la  réalité.  On  a  tout  dit  enfin,  quand  on  a  dit 
que  le  réel  est  senti  comme  limite  de  la  sensation  et  de 
l'activité  de  nos  sens,  et  que  l'être  idéal  nous  est  donné 
comme  un  objet  de  contemplation  ou  d'intuition  et  rien  de 
plus. 

C'est  ici,  ce  nous  semble,  le  lieu  d'observer  la  différence 
qui  existe  entre  Rosmini,  Galluppi  et  Kant,  dans  l'emploi 
et  la  signification  du  mol  objet.  Pour  Galluppi,  comme  pour 
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toute  récoleexpérinieiilale',  l'objet  est  ce  qui  est  donné  dans 
roxpérience  externe,  ce  qui  est  susceptible  de  lui  ôlre  rap- 
porté sous  les  conditions  d'unité  et  d'individualité.  Selon 
Kant,  l'objet  est  sans  doute  opposé  au  sujet,  mais  il  ne 
nous  apparaît  ainsi  (jue  parce  qu'il  est  une  représentation 
de  notre  ontcndemenl,  ou  noûmène  opposé  au  phénumène  ei 
a  la  sensation;  Kant  reconnaît  bien  à  l'esprit  la  faculté  de 
penser  les  choses  en  soi,  hors  de  nous,  et  comme  réalisés 
indépendantes,  mais  il  ne  nous  accorde  pas  la  perception 
de  ces  réalités  et  nous  laisse,  à  cet  égard,  éternellement  sus- 
pendus entre  l'affirmation  et  la  négation.  Kant  admet  enfin 
qu'on  considère  la  vérité  en  soi  comme  un  objet  supérieur 
à  la  réahté  intérieure  et  extérieure  ;  mais  comme  il  réduit 
aussi  cet  objet  suprême  à  une  représentation  mentale,  il 
s'ensuit  que  le  vrai  aussi  bien  que  le  réel  n'a,  dans  sa  philo- 
sophie critique,  qu'une  objectivité  apparente,  et  que  tout 
est  réellement  subjectif  à  son  point  de  vue. 

Pour  Rosmini  l'objet  n'est  ni  la  chose  sentie,  ni  un  être 
fini  quelconque  considéré  en  soi  comme  substance  ou  comme 
cause  et  indépendamment  de  la  vérité  idéale.  Il  n'y  a  rien  de 
sensible  suivant  lui  qui  ne  soit  réel  et  en  môme  temps  il  n'y 
a  rien  de  sensible  ou  de  réel  qui  existe  proprement  en  soi  ;  ce 
que  nous  appelons  le  sensible  ou  le  réel  est  un  terme  moyen 
entre  notre  sensibilité  et  l'être  idéal  qui  en  est  la  raison  et 
le  type.  D'un  côté,  il  participe  à  l'existence  et  aux  modifica- 
tions du  sujet  sentant,  il  est  relatif  à  lui,  il  est  la  limite  de 
son  activité  et  de  sa  passivité  ;  de  l'autre,  il  dépend  de 
l'idée  qui  en  est  la  règle  et  la  condition  supérieure  dans 
l'être  universel.  De  sorte  qu'il  n'y  a  pas  de  réahté  sensible 
qu'on  puisse  vraiment  considérer  en  soi  ;  la  considérer  ainsi 
n'est  que  la  rapporter  à  son  idée,  la  regarder  dans  l'idée. 

Ainsi  l'être  idéal  est  la  même  clioseque  l'objet  de  l'enten- 
dement ;  cet  objet  nous  est  donné  et  nous  n'avons  aucune 
prise  sur  sa  nature  et  sa  portée.  La  condition  de  notre 
intelligence  à  son  égard  est  donc  une  réceptivité.  L'obser- 
vation étabUt  cette  proposition,  car  non-seulement  nous  ne 
pouvons  rien  sur  la  vérité  par  les  actes  de  notre  volonté 
libre,  mais  nous  n'en  formons  pas  nous-mêmes  la  première 
connaissance  par  le  jugement.  Le  jugement  opère,  sans 
doute,  un  rapprochement  entre  l'idée  de  l'être  et  les  choses 
senties,  il  affirme  bien  leur  rapport,  mais  il  ne  le  crée  pas, 
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ni  n'en  produit  les  termes.  L'idée  de  l'être  est  donc  d'abord 
aperçue  dans  une  intuition  primitive;  elle  est  donc  présente 
à  notre  esprit,  elle  nous  éclaire  et  sa  clarté  crée  notre 
premier  acte  intellectuel,  et  môme  notre  faculté  d'entendre. 

Cette  intuition,  ou  cette  vision  n'est  point  passive  à  la  ma- 
nière des  sensations,  car  elle  n'est  pas  le  produit  d'une  action 
extérieure  ;  mais  elle  n'est  pas  non  plus  un  effet  de  notre  na- 
ture- notre  réceptivité  se  rapporte,  dans  ce  cas,  à  l'objet 
intelligible  et  à  sa  présence,  il  faut  donc  admettre  en  nous 
un  sens  intellectuel  sui  generis  qui  lui  correspond.       ^ 

Ce  sens,  fort  différent  des  sens  corporels  et  tout  a  tait 
spirituel,  est  comme  un  œil  toujours  fixé  sur  l'être  idéal 
indéterminé;  il  voit  s'y  dessiner,  pour  ainsi  dire,  les  types 
et  les  essences  intelligibles  de  tous  les  objets,  à  mesure  que 
les  sensations  lui  en  fournissent  les  occasions.  Ce  champ 
immense  de  l'être  est  d'abord  comme  un  tableau  sans  figures 
et  sans  caractères  ;  mais  ils  sj  produisent  à  la  suite  de  l'ex- 
périence ou  plutôt  de  l'exercice  de  la  sensibilité. 

Voir  l'être,  le  voir  d'abord  indéterminé,  ensuite  déter- 
miné par  son  rapport  aux  sensations  ;  en  d'autres  mots, 
saisir  le  premier  concept  ou  le  premier  objet,  et  par  lui 
tous  les  autres,  voilà  les  fonctions  de  l'entendement  et  de  la 
raison;  par  elles  s'expliquent  l'unité  et  la  variété  de  toute  la 
connaissance.  L'entendement  (ou  intellect)  nous  en  donne 
le  principe  (l'idée  de  l'être),  la  raison  le  détermine  et  l'appli- 
que ;  c'est  elle  qui  unit  la  matière  à  la  forme  de  la  connais- 
sance, qui  produit  les  perceptions  inlellectuelles  et  les  juge- 
ments, éléments  et  conditions  des  raisonnements  et  partant 

dp  la  science. 

Tel  est  le  rapport  de  l'entendement  et  de  la  raison  suivant 
Rosmini;  il  est  précisément  l'inverse  de  celui  que  l'école 
allemande,  à  partir  de  Rant,  reconnaît  entre  ces  deux  facul- 
tés Car  pour  Kant,  la  raison  occupe  le  sommet  de  la  hiérar- 
chie des  fonctions  intellectuelles;  c'est  elle  quia  la  pré- 
tention de  connaître  la  vérité  en  soi  et  de  saisir  l'absolu  dans 
la  triple  sphère  du  moi,  du  monde  et  de  Dieu.  C'est  elle 
aussi  que  la  critique  déclare  impuissante  en  constatant  ses 
antinomies,  tandis  que  T entendement  ne  fait  que  subir  les 
conséquences  de  sa  condition  et  de  ses  lois;  uni  à  l'expé- 
rience son  rôle  est  de  nous  en  représenter  les  objets.  Pour 
Rosmini,  au  contraire,  l'entendement  est  doué  de  cette  vision 
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Iranscendonlale  que  KanI  refuse  a  la  raison,  ci  la  raison 
n'est  que  l'entenflemenl  lui -môme  considéré  dans  son  rap- 
port à  l'expérience  et  comme  source  de  raisdimement.  Nous 
ne  suivrons  pas  Rosmini  dans  sa  classilication  des  intcllec- 
tions,  qu'il  divise  en  perceptions  intellectueîU's,  idées  propre- 
ment dites,  ou  idées  isolées  des  jugements  primitils  (jui  les 
contiennent,  et  modes  des  idées,  i-ln  étudiant  sous  cet  autre 
point  de  vue  le  problème  des  idées,  il  arrive  à  la  même 
conclusion  que  plus  haut,  et  ce  qu'il  nous  offre  ici  de  nou- 
veau, c'est-à-dire  l'analyse  particulière  des  idées  spéciales 
de  substance,  de  cause,  de  corps,  d'esprit,  d'espace  et  de 
temps,  entre  trop  dans  le  détail  de  l'idéologie  pour  que  nous 
puissions  nous  en  occuper. 

Nous  ne  ferons  aussi  qu'indiquer  sa  division  des  idées  en 
pures  ou  indépendantes  de  toute  matière,  et  non  pures  ou 
mêlées  de  forme  et  de  matière.  Les  idées  pures  ne  peuvent 
élre  que  les  éléments  et  caractères  intrinsèques  de  l'idée  de 
l'être  que  nous  avons  analysés  plus  haut  ;  telles  sont  les 
idées  d'unité  et  des  nombres,  de  possibilité,  d'universalité, 
de  nécessité,  d'immutabilité,  d'absolu,  auxquelles  il  faut 
ajouter  les  idées  universelles  de  substance  et  de  cause. 
Car  les  qualités  et  les  actes  des  choses  sensibles  supposent 
Tètreen  soi,  et  la  substance  et  la  cause  ne  sont  toujours  que 
l'être  en  soi  envisagé  sous  ce  double  point  de  vue  et  en  ce 
double  rapport.  (Section  v^  partie  IV^,  chapitre  iv,arricle  o.) 

A  l'idée  pure  de  l'être  considéré  dans  d'autres  relations 
se  rattachent  également  les  idées  de  vérité,  de  justice  et 
de  beauté,  de  sorte  que  c'est  de  l'être  même  et  du  fond  de 
son  idéalité  qu'émanent  les  principes  de  la  logique,  de  la 
morale  et  de  l'esthétique  ;  et  en  effet  la  bonté  morale  des 
actions  comprend  la  conformité  de  notre  volonté  aux  lois 
du  vrai  ou  à  l'idée,  et  le  beau  contient  aussi  le  vrai  comme 
sa  condition  première  ;  de  sorte  que  le  beau,  le  bien, 
le  vrai  dérivent  en  définitive  de  l'idée  comme  de  leur 
source  et  demeurent,  quant  à  leur  pure  essence,  complète- 
ment distincts  du  réel  qui  s'y  rapporte  avec  des  degrés 
infinis  de  fidélité  ou  d'inexactitude. 

La  logique  a  d'ailleurs  pour  base  l'idée  pure  de  l'être 
encore  pour  une  autre  raison,  puisque  les  principes  du 
raisonnement  s'en  déduisent.  Et,  en  effet,  l'intuition  de 
l'être  étant  donnée,  on  s'explique  l'existence  en  nous  du 
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principe  d'identité  et  de  contradiction,  car  ce  principe  ne 
contient  rien  de  plus  que  l'être,  son  identité  avec  les  autres 
caractères  que  nous  y  avons  notés,  et  son  rapport  à  l'esprit 
qui  le  conçoit  et  l'affirme  d'une  part,  et  qui  d'autre  part 
repousse  son  contraire  et  ne  peut  pas  confondre  l'un  avec 
l'autre.  Et  quant  aux  principes  de  causalité  et  de  sub- 
stantialité,  après  avoir  réduit  leurs  éléments  aux  idées  uni- 
verselles de  substance  et  de  cause  et  aux  idées  opposées 
d'accident  et  d'événement  possible,  ils  ne  s'expliquent 
pas  moins  en  montrant  que  ce  sont  des  applications  de 

l'idée  de  l'être. 

Les  idées  dont  nous  venons  de  parler  sont  universelles  et 
pures,  mais  la  classe  la  plus  nombreuse  d'idées  est  celle 
que  Rosmini  rapporte  à  la  matière  de  la  connaissance  ou 
aux  déterminations  sensibles.  Il  est  indispensable  de 
s'y  arrêter  parce  qu'elle  se  rattache  à  la  question  importante 
de  la  perception.  Comment  Rosmini  explique-l-il  la  con- 
naissance delà  réalité  intérieure  et  extérieure,  du  moi  et  du 
monde?  Quel  usage  fait-il  de  l'intuition  de  son  être  idéal 
et  des  sensations  pour  en  rendre  compte  ?  Voilà  ce 
qu'il  nous  faut  lui  demander.  La  réponse  à  cette  question 
est  déjà  contenue  dans  ce  qui  précède  et  surtout  dans 
tout  ce  que  nous  avons  dit  sur  le  jugement  synthétique, 
où  s'unissent  l'idée  de  l'être  et  les  sensations.  Nous 
n'avons  ici  qu'à  compléter  nos  informations,  avant  de 
passer  à  la  connaissance  de  Dieu  dont  nous  n'avons  pas 

encore  parlé.  , 

On  a  déjà  pu  s'apercevoir  que  Rosmini  identitie  la 
faculté  de  connaître  avec  la  faculté  d'entendre,  et  qu'il 
n'y  a  pas  pour  lui  une  opération  de  la  pensée  qui  ne  se 
ramène  à  l'intellection.  La  perception  elle-même  s'ap- 
pelle toujours  chez  lui  intellectuelle  quand  elle  est  une 
connaissance  ;  'car  il  en  distingue  de  deux  espèces , 
la  perception  sensitive  et  la  perception  intellectuelle. 
La  perception  sensitive  n'est  que  la  sensation  avec  son 
rapport  au  terme  sensible  ;  nous  disons  terme,  car  dans 
la  doctrine  que  nous  examinons,  l'objet  appartient  toujours 
à  l'intelUgence,  il  est  toujours  intelligible  et  jamais  sensible. 
Pourquoi  donc  y  distingue-t-on  la  perception  sensible  de 
la  sensation  ?  C  est  que,  suivant  notre  philosophe,  la 
sensation  considérée  en  elle-même  a  un  double  aspect; 
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car  si  elle  est  «^//^(^c^/v^  f'omme  modificalion  de  notre  élre, 
elle  est  aussi  extra-subjeclive  ou  représentative  de  quoique 
chose  d'extérieur,  en  tant  ({u'elle  enveloppe  les  qualités 
sensibles  et  les  choses  senties,  (le  rapport  de  notre  sen- 
sibilité avec  ses  termes  on  ses  limites  étendues  est  le  fait 
sur  lequel  s'appuie  l'exislence  de  la  perception  sensitive. 
Kosmini  approuve  (îallup[»i  d'avoir  observé  et  établi  celte 
partie  de  la  sensalion  et  il  aurait  sans  doute  afiprouvé 
également  Maine  de  Biran  s'il  rvait  connu  ses  écrits  quand 
il  composait  le  Nouvel  Essai,  car  la  distinction  de  l'élément 
affectif  et  de  l'élément  représentatif  admis  dans  la  sensation 
par  le  philosophe  français  répond  exactement  à  celle  du 
philosophe  italien  ,  avec  cette  différence  cependant  que 
celui-ci  donne  un  nom  et  par  là  une  consistance  dans  la 
science  à  ce  qu'il  y  a  d'ondoyant  et  de  vague  dans  la 
signification  du  phénomène  extérieur;  car  intermédiaire 
entre  le  sujet  sentant  et  la  réalité  sentie,  l'élément  repré- 
sentatif de  la  sensation  n'est  ni  l'un  ni  l'autre,  et  il  est  l'un 
et  l'autre  ;  c'est  pour  cela  que  Rosmini  l'appelle  extra-sub- 
jectif, réservant  toujours  Tappellation  d'objectif  à  l'idée  et  à 
ses  déterminations. 

Après  ces  explications  sur  la  perception  sensitive  et  son 
rapport  aux  choses  senties ,  nous  pouvons  passer  à  la 
perception  intellectuelle.  Cette  opération  est  à  la  fois 
pour  lui  la  connaissance  et  Vintellection  de  la  réalité, 
suivant  qu'elle  est  ou  non  accompagnée  de  réflexion  ; 
mais  au  fond  elle  est  composée  des  mêmes  éléments  es- 
sentiels. Ces  éléments  sont:  1"  la  perception  sensitive; 
2°  l'affirmation  de  l'existence  actuelle  ;  3°  l'idée  de  l'être. 
La  première  renferme  la  réalité  et  la  renferme  sous  la 
seule  forme  dans  laquelle  elle  nous  est  donnée,  c'est-à-dire 
comme  sensible;  la  troisième,  ou  l'idée,  rend  cette  réalité 
intelligible,  en  devient  la  raison  ouïe  principe,  en  se 
déterminant,  pour  ainsi  dire,  à  son  contact  et  en  se  trans- 
formant en  idée  de  substance  ou  de  cause.  La  seconde, 
ou  l'affirmation,  porte  sur  l'existence  actuelle,  ou,  ce  qui 
est  la  même  chose,  sur  la  synthèse  de  l'être  et  du  phé- 
nomène, et  produit  la  connaissance  du  réel,  sous  la  con- 
dition et  à  la  lumière  de  l'idéalité.  Car,  si  d'un  côté,  l'affirma- 
tion d'un  être  senti  porte  sur  la  réalité  sensible,  d'autre 
part  elle  n'est  possible  qu'à  la  condition  que  l'intelligence 
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place  cet  être  dans  une  classe  quelconque  de  l'être  en  soi, 
ou  en  d'autres  termes  le  considère  comme  une  substance 
d'un  genre  donné. 

Telle  est  la  perception  suivant  Rosmini  ;  qu'elle  s'appli- 
que à  l'esprit  ou  au  corps,  sa  nature  ne  change  pas,  ses 
éléments  constitutifs  demeurent  les  mêmes.  Si  elle  s'applique 
au  corps,  elle  a  pour  terme  sensible  l'étendue  concrète  du 
corps  propre  ou  des  corps  étrangers,  accompagnée  de  l'ac- 
tivité et  des  apparences  qui  modifient  nos  sens;  si  elle  s'ap- 
plique à  l'esprit,  elle  se  rapporte  au  sentiment  du  sujet  et  à 
l'activité  qu'il  enveloppe;  de  sorte. que  la  réalité  intérieure 
et  extérieure  du  miOi  et  du  non-moi,  est  toujours  contenue 
dans  le  sentiment  de  l'un  et  de  l'autre.  Mais  l'auteur  de  cette 
doctrine  n'accorde  pas,  du  moins  dans  l'ouvrage  que  nous 
examinons  maintenant,  que  ce  sentiment  soit  une  connais- 
sance; il  n'en  est  qu'un  élément  indispensable,  et  pour  le 
transformer  en  connaissance  et  en  même  temps  en  intellec- 
tion,  la  médiation  de  l'idée  et  de  l'idée  de  l'être  possible  est 
nécessaire. 

Sur  ce  point  important  de  la  perception,  Rosmini  se  sé- 
pare complètement  de  Galluppi,  qui  identifie,  ainsi  que  nous 
l'avons  vu,  le  sentiment  et  la  connaissance  directe  et  primi- 
tive de  la  réalité,  et  qui  croit  que  le  sentiment  du  moi  ou  la 
conscience,  est  une  raison  suffisante  pour  affirmer  le  senti- 
ment du  non-moi  qui  s'y  trouve  enveloppé.  Rosmini,  au 
contraire,  entend  que  cette  affirmation  ne  soit  pas  possible, 
sans  les  idées  du  moi  et  du  non-moi ,  par  conséquent  sans 
l'intervention  de  l'idée  de  l'être  dont  elles  sont  des  limita- 
tions. 

Le  philosophe  de  Roveredo  se  sépare  non  moins  de  Reid 
qui,  après  avoir  distingué  la  sensation  de  l'affirmation  de  la 
réalité,  regardait  cette  affirmation  comme  un  fait  instinctif 
et  immédiat.  Rosmini  prétend  qu'il  s'explique  par  la  média- 
tion de  l'idée;  de  sorte  que  la  connaissance  directe  du  réel 
et  du  concret,  que  l'observation  patiente  et  fine  du  philo- 
sophe écossais  avait  soustraite  à  l'intervention  hypothétique 
des  idées  représentatives,  et  constatée  comme  un  fait,  dont 
les  plus  illustres  historiens  de  la  philosophie  lui  font  un 
grand  mérite,  est  remise  en  question  par  la  théorie  de  Ros- 
mini. Nous  ne  pouvons  examiner  ici  la  différence  qu'il  y  a, 
entre  l'acte  spontané  de  la  perception,  et  l'opération  réflé- 
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chie,  par  laquelle  l'esprit  s'en  rend  rompte  et  en  cnnif)rerifl 
Tesseiice,  ce  (pii  l'amène  à  découvrit'  l'idée  ou  la  possibilité 
de  la  perception  et  à  s'élever  à  la  région  de  l'être  idéal  ou 
de  la  possibilité  lo;j;ique.  Nous  entreprendrions  un  travail 
trop  personnel,  et  nous  voulons  tenir  rengagement  i)ris  de 
représenter  le  mouvement  philosophique  de  l'Italie  tel  qu'il 
est  en  lui-même,  sans  y  mêler  nos  opinions.  Mais  nous  ver- 
rons tout  à  Theure  les  objections  qui  ont  été  faites  par  les 
philosophes  concitoyens  de  Rosmini,  à  une  théorie  qui 
identifie  tout  acte  cognitif  avec  l'intellection,  et  subordorme 
toute  affirmation  à  l'idée  ou  à  l'intuition  de  sa  propre  pos- 
sibilité logique.  On  verra  aussi  comment  on  a  défendu, 
contre  Rosmini,  l'existence  d'une  connaissance  directe  du 
réel,  et  son  hidépendance  de  toute  médiation  idéale  et  ab- 

^   straile. 

m       Pour  le  moment  voyons  de  quelle  manière  le  philosophe 

*    de  Roveredo  arrive  à  l'existence  de  Dieu. 

Pour  démontrer  l'existence  de  l'Être  infini,  il  faut,  on  le 
sait,  rendre  raison  de  deux  choses  :  1**  de  l'idée  de  cet  être; 

1^  2°  du  jugement  par  lequel  on  affirme  la  réalité  de  son  objet. 
Quant  à  l'idée  de  Dieu,  Rosmini  en  tire  les  éléments  de 
l'idée  innée  de  l'être  possible,  parmi  lesquels  sont,  comme 
nous  l'avons  vu,  l'unité,  l'identité,  la  nécessité,  l'éternité, 
l'immutabilité,  l'intelligibilité  absolue.  Avec  ces  notions  élé- 
mentaires on  construit  l'idée  de  l'Èlre  inOni,mais  cette  idée, 
quoique  objective  comme  l'idée  même  de  l'être  dont  on  la 
tire  n'est  que  négative  et  pour  ainsi  dire  formelle.  Car,  au- 
cune expérience  directe  ne  nous  présente  la  réalité  de  l'Être 
infini,  ni  ne  la  rend  sensible  ;  par  conséquent  nous  ne  pou- 
vons pas  déterminer  son  idée  comme  celle  des  êtres  finis 
par  les  données  des  sens.  Elle  est  donc  indéterminée  et  né- 
gative, et  nous  ne  pouvons  en  diminuer  l'obscurité  que  par 
les  deux  procédés  de  V élimination  et  de  Véminence,  c'est-à- 
dire  en  excluant  de  sa  perfection  tout  ce  qui  peut  la  dimi- 
nuer ou  la  limiter,  et  en  concevant  au  contraire  cette  même 
perfection  comme  le  principe  unique  et  supérieur  de  toutes 
les  essences  et  de  toutes  les  réalités.  Car,  l'idée  de  Dieu 
n'est  pas  pour  Rosmini,  comme  pour  Malebranche,  le  pre- 
mier intelligible,  elle  ne  s'identifie  pas  avec  l'être  indéter- 
miné, principe  de  la  connaissance.  Elle  est,  au  contraire, 
la  détermination  absolue,  conçue  d'une  manière  pégative. 
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Elle  est  l'unité  de  l'être,  non  plus  limité  à  la  forme  de  Vidéa- 
lité  ou  de  la  réalité,  mais  les  embrassant  toutes  deux,  ainsi 
que  leur  rapport.  L'affirmation  de  cette  unité  absolue  et 
dernière,  condition  inconditionnelle  de  tout  ce  que  nous 
concevons  par  les  idées,  et  de  tout  ce  que  nous  percevons  à 
la  suite  des  sentiments,  est  un  résultat  de  notre  raisonne- 
ment, et  d'une  espèce  d'intégration  pour  laquelle  nous  com- 
plétons la  connaissance  de  i'idéal  et  du  réel,  et  nous  affir- 
mons l'unité  de  leur  principe.  (Voir  la  Logique  de  Rosmini, 
page  234,  —  Turin,  1853.)  Et,  cependant,  cette  affirmation 
n'est  pas  arbitraire.  Car,  il  est  bien  vrai  que  l'être  idéal 
dans  lequel  nous  voyons  tout,  n'est  pas  Dieu  tout  entier, 
mais,  précisément  parce  qu'il  nous  apparaît  comme  une 
forme  de  l'Être,  il  en  suppose  la  totalité  et  l'unité.  C'est  cette 
totalité  et  cette  unité  de  l'être  qui  est  Dieu;  l'être  idéal  nous 
fournit  une  raison  absolue  pour  en  poser  l'existence,  il  nous  en 
impose  la  nécessité  ;  et  nous  ne  faisons  que  lui  obéir  lorsque 
nous  jugeons  que  la  vérité  éternelle  doit  reposer  sur  un  sujet 
non  moins  éternel,  que  les  réalités  finies  dépendent  de  la 
réalité  infinie,  et  qu'enfin  l'idéalité  et  la  réalité  infinies  con- 
stituent avec  leur  rapport,  ou  la  bonté,  l'unité  de  l'Être  ab- 
solu. Le  raisonnement,  appuyé  sur  le  principe  de  causalité 
ou  de  raison  suffisante,  nous  sert  donc  légitimement  à  dé- 
montrer l'existence  de  Dieu.  (Voyez les  pages  127,  128,143 
et  suivantes  du  troisième  volume  du  Nouvel  Essai,  5®  édition, 
et  l'abrégé  intitulé  :  Sistema  filosofico.) 

Tel  est  le  procédé  par  lequel  Rosmini  a  entendu  établir 
l'exislence  de  Dieu.  S'il  n'échappe  pas  aux  reproches  de  ceux 
qui  croient  impossible,  et  avec  raison  selon  nous,  une  dé- 
monstration de  l'absolu,  parce  qu'ils  pensent  que  l'intuition 
de  cet  être  est  la  condition  supérieure  de  la  certitude  scien- 
tifique, et  le  fondement  dernier  de  tout  raisonnement,  il  sera 
du  moins  permis  de  remarquer  combien  l'idéalisme  de  l'abbé 
de  Roveredo  est  éloigné  du  mysticisme.  Il  lui  est  môme  si 
opposé,  qu'à  force  d'être  sage  et  positif,  il  sera  accusé  d'être 
timide  et  insuffisant. 

Mais  que  le  lecteur  veuille  bien  pour  un  instant  se 
détourner  des  objections  qui  peuvent  naître  dans  sa  pensée 
en  présence  des  opinions  de  Rosmini  sur  la  connaissance  et 
l'affirmation  de  la  réalité  finie  et  infinie,  pour  achever  de 
considérer  avec  nous  le  caractère  général  de  l'ouvrage  que 
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nous  analysons,  la  direction  qu'il  était  destiné  à  imprimer 
aux  esprits,  et  le  progrès  enfin  (piMl  faisait  faire  à  la  philo- 
sophie ilaheiine. 

(]e  caractère,  cette  direction  et  ce  progrès  se  manifestent 
et  s'aflirment  avec  une  nouvelle  force  dans  le  troisième 
voknne  du  Nouvel  Essai.  L'auteur  y  complète  sa  doctrine 
de  la  connaissance  par  la  théorie  du  critérium  (]('  la  cer- 
titude, il  y  remonte  à  la  nature  et  aux  causes  de  nos  erreurs, 
en  indique  les  remèdes,  combat  le  scepticisme  et  défend 
surtout  avec  vigueur  la  portée  et  la  puissance  de  la  raison 
humaine. 

Nous  dirons  tout  à  l'heure  quelques  mots  de  la  théorie  de 
l'erreur  renouvelée  de  Malehranche  et  de  l'école  carté- 
sienne; occupons-nous  immédicUement  du  critérium  de  la 
cerlilude  et  de  son  rapport  à  la  science.  L'idée  que  Ros- 
>  mini  s'en  fait  doit  le  placer,  à  notre  avis,  parmi  les  plus 
nobles  défenseurs  de  la  raison.  Kn  effet  le  critérium  de 
la  certitude  est,  suivant  sa  définition,  un  signe  auquel  on 
peut  reconnaître  la  vérité,  ou  un  principe  qui  la  contient  : 
car  la  certitude  n'est  pas  possible  sans  la  vérité,  elle  en 
dépend,  elle  s'y  conforme.  C'est  une  persuasion  ferme,  rai- 
sonnable; et  conforme  au  vrai.  Mais  la  persuasion  et  la 
vérité  re  sout  pas  les  seuls  éléments  que  l'analyse  y  décou- 
vre; po'ji- adhérer  à  la  vérité,  pour  être  persuadé  de  la 
posséder,  il  faut  un  motif  et  ce  motif  peut  être  double,  ou 
c'est  un  principitim  essendi,  une  proposition  qui  exprime 
l'essence  de  la  vérité,  ou  un  principiinn  cog}Wscencli,  c'est-à- 
dire  une  proposition  rrni  exprime  un  signe  certain  de  la 
vérité. 

Or,  voici  quel  est  le  rapport  de  ces  deux  principes  avec  les 
éléments  contenus  dans  la  certitude,  c'est-à-dire  avec  la 
vérité  qui  en  est  la  cause,  la  persuasion  ou  le  consentement 
dans  lequel  proprement  elle  réside,  la  raison  ou  le  motif  qui 
la  rattache  à  la  vérité. 

La  raison  du  consentement  gouverne  et  produit  directe- 
ment la  certitude,  mais  elle  se  rapporte  elle-même  à  la 
vérité  et  n'a  de  valeur  que  par  elle.  Or,  il  peut  se  présenter 
deux  cas  et  il  n'y  en  peut  avoir  d'autres.  Ou  la  raison  dont 
dépend  mon  consentement  est  la  vérité  elle-même  qui  se 
manifeste  à  mon  esprit  d'une  manière  immédiate  et  intuitive, 
et  alors  la  certitude  se  réduit  à  deux  éléments,  vérité  de 
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l'objet  pensé  eX  persuasion  rationnelle  dans  le  sujet  pensant, 
ou  bien  je  ne  puis  voir  la  vérité  elle-mêine  où  réside  la 
raison  suprême  et  l'évidence  de  la  proposition  à  laquelle  je 
donne  mon  consentement,  et  alors  pour  que  mon  adhésion 
soit  raisonnable,  j'ai  besoin  d'un  indice  ou  d'un  signe  qui 
me  mette  sur  la  trace  delà  vérité  et  m'amène  à  croire  ;  telle 
est  par  exemple  l'autorité  du  témoignage  ou  d  ^  la  tradition. 

Nous  concevons  donc  deux  principes  de  la  certitude,  l'un 
intérieur  et  l'autre  extérieur;  l'un  qui  pénètre  dans  l'essence 
même  de  la  vérité  et  en  est  l'expression,  l'autre  qui  n'en 
manifeste  pas  l'essence  et  n'en  est  qu'un  signe. 

•  Mais  en  raisonnant  sur  le  rapport  de  ces  deux  principes 
nous  reconnaissons  que  l'un  dépend  de  l'autre,  c'est-à-dire 
que  l'extérieur  est  subordonné  à  l'intérieur.  En  effet  le  signe 
de  la  vérité  que  nous  ne  connaissons  pas  par  elle-même 
doit  être  certain.  Autrement  il  ne  nous  persuaderait  pas 
touchant  la  vérité  inconnue  qu'il  afhrme. 

Mais  sa  certitude  sera  relative  ou  absolue,  démontrée  ou 
évidente.  Si  elle  est  évidente  et  absolue,  elle  ne  peut  être 
que  l'intuition  directe  de  la  vérité,  si  elle  est  relative  et 
démontrée,  il  faut  enfin  déraison  en  raison  et  de  proposition 
en  proposition,  remonter  à  celle  qui  se  rapporte  immédiate- 
ment à  la  vérité  et  qui  ne  peut  être  que  sa  connaissance 
intuitive. 

«  Une  lois  que  de  raison  en  raison,  nous  sommes  arrivés 
«  à  la  dernière,  il  faut  nécessairement  que  notre  certitude 
((  et  notre  connaissance  s'id^ntitient.  Car,  connaissant  la 
«  raison  dernière  de  mon  jugement,  j'affirme  voir  la  vérité 
«  de  la  chose  en  question.  )>  Alors  la  nécessité  du  vrai, 
ma  volonté  et  ma  nature  sont  d'accord  pour  arrêter  le  mou- 
vement de  mon  esprit.  (Chap.  vi,  partie  F^,  section  vi.) 

Voilà  donc  le  critérium  extrinsèque  de  la  certitude  subor- 
donné au  critérium  intrinsèque,  et  celui-ci  identifié  avec  la 
connaissance  intuitive  du  vrai.  La  question  de  la  certitude 
est  donc  ramenée  au  problème  de  l'origine  des  idées,  et  la 
solution  de  l'un  contient  imphcitement  la  solution  de  l'autre. 

Ainsi  donc  se  correspondent  l'ordre  de  la  connaissance  et 
celui  de  la  raison  des  choses.  Un  même  principe  les  gou- 
verne, Vidée  de  Fêtre,  forme  unique  de  la  raison,  principe 
unique  de  la  certitude,  source  et  essence  de  la  vérité  univer- 
selle. [Ibidem^  chapitre  vui.) 
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Cette  théorie  de  critérium  assure  l'unité  et  forme  pour 
ainsi  dire  le  couroimenient  de  l'oiivrnge  dont  nous  venons 
de  faire  l'analyse.  Il  a  semblé  indispensable  de  lui  dormer  ici 
une  place  de  préférence  à  d'autres  théories  non  moins  im- 
portantes mais  plus  particulières,  parce  qu'elle  montre  la 
philosophie  de  Rusmini  sous  le  jour  le  plus  favorable  à  l'in- 
dépendance et  à  l'autorité  de  la  raison,  et  relègue  pour 
ainsi  dire  dans  l'ombre  les  propositions  trop  orthodoxes  et 
peu  conformes  à  la  science  moderne  qu'on  y  rencontre  sur 
la  nécessité  préalable  du  langage  dans  la  formation  des  idées 
abstraites.  Ses  points  les  plus  essentiels  sont  parfaitement  en 
harmonie  avec  les  objections  que,  dès  1828,  Rosmini  oppo- 
sait à  l'abbé  Lamennais  sur  son  critérium  de  la  certitude. 
(V.  Lettres  à  Vahhé  Lamennais.) 

Dès  lors  il  avait  recueilli  dans  la  tradition  philosophique  et 
adopté  la  distinction  du  critérium  intrinsèque  et  extrin- 
sèque ;  il  appliquait  cette  distinction  au  consentement  uni- 
versel du  genre  humain  proposé  par  le  célèbre  écrivain 
français,  défendait  les  droits  de  l'individu  contre  la  tyrannie 
intellectuelle  dugrandnombre,etindinnait  dans  la  conscience 
et  l'intuition  du  vrai  et  du  bien  la  source  première  des  règles 
qui  doivent  guider  notre  jugement  dans  la  science  et  dans 
la  vie. 

D'un  autre  côté,  cette  théorie  du  critérium  se  rattache 
à  la  défense  du  pouvoir  de  la  raison  humaine  entreprise 
par  Rosmini  dans  ce  même  volume  que  nous  venons  de 
parcourir.  Quelle  différence  entre  lui  et  Galluppi  rela- 
tivement à  la  confiance  qu'ils  ont  dans  la  science  humaine, 
dans  sa  portée  et  sa  profondeur  !  L'un  et  l'autre,  après 
avoir  traité  la  question  du  critérium  de  la  vérité,  reviennent 
dans  leur  Essai  respectif  sur  celle  qui  regarde  les  limites 
de  notre  connaissance.  Galluppi  termine  par  des  plaintes 
excessives  sur  les  bornes  de  notre  esprit,  et  Rosmini,  sans 
méconnaître  celles  qui  sont  posées  par  la  nature,  s'attache  à 
détruire  les  préjugés  et  les  illusions  qui  les  augmentent. 
Il  détermine  les  limites  de  la  connaissance  a  priori,  se 
sépare  des  idéalistes  allemands  qui  ne  distinguent  point 
la  matière  et  la  forme  de  la  connaissance  ,  ou  qui  veulent 
les  ramener  forcément  à  l'unité  et  les  tirer  toutes  deux 
du  sujet  ou  de  l'objet  ;  mais  il  maintient  dans  leur  mesure 
les  forces  de  la  raison  contre  une  crainte  exagérée  de  sa 
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faiblesse.  Il  soutient  que  la  connaissance  âe^  essences  ne 
nous  est  pas  refusée,  que  s'il  y  a  quelque  chose  qui  nous 
échappe  daiis  le  fond  des  êtres,  nous  les  connaissons 
cependant  par  leurs  idées  et  par  les  essences  génériques  et 
spécitiques  qu'elles  contiennent.  Sans  doute  la  perception 
est  la  seule  source  à  laquelle  il  nous  soit  permis  de  puiser 
l'élément  positif  qui  est  renfermé  dans  les  essences  dont 
nous  avons  l'idée,  mais  si  la  perception  est  la  règle  et  la 
limite  imposée  à  la  connaissance  particulière  que  nous 
avons  des  choses,  si  elle  est  le  critérium  duquel  nous 
devons  rapprocher  nos  idées  pour  en  constater  la  perfection 
et  l'imperfection,  il  faut  cependant  se  souvenir  que  les 
essences  idéales  sont  accompagnées  des  caractères  de  la 
vérité  absolue,  qu'elles  sont  universelles  ,  fournissent  à 
chaque  science  son  principe  et  donnent  lieu  à  un  travail  de 
composition  et  de  décomposition  qui  élève  sur  la  base  de 
l'observation  l'édifice  grandiose  des  connaissances  hu- 
maines. 

Du  reste,  Rosmini  défend  contre  lescepticisme  la  véracité 
de  l'expérience  non  moins  que  celle  de  la  raison.  Inex- 
périence ne  peut  pas  nous  tromper  tant  qu'elle  se  résout 
en  des  jugements  conformes  aux  données  de  la  sensibilité. 
Bornons-nous  à  admettre  rexistence  et  les  qualités  des 
choses  présentées  par  les  sens,  ne  dépassons  pas  dans 
nos  affin.-ations  les  faits  et  les  inductions  qu'on  en  peut 
tirer,  et  nous  n'aurons  pas  lieu  de  nous  plaindre  de  nos 
facultés.  L'expérience  et  la  raison  se  correspondent  et  se 
soutiennent  comme  le  réel  et  l'idéal.  L'expérience  n'est  pas 
possible  sans  l'idée,  mais  l'idée  après  avoir  servi  de  moyen 
à  l'expérience,  y  puise  ses  déterminations,  s'en  détache  par 
abstraction,  s'enrichit  par  la  comparaison  des  faits  sem- 
blables, s'élève  au  rang  de  type  et  de  mesure  commune, 
étend  et  féconde  indéfiniment  le  champ  de  l'observation. 
Or,  dans  tout  ce  travail  qui  a  pour  résultat  nos  jugements 
définitifs  sur  les  êtres ,  il  se  produit  une  série  d'opé- 
rations compliquées  dont  la  réflexion  est  l'accompagne- 
ment et  qui  sont  cependant  toutes  renfermées  entre  l'ini- 
tiative primitive  de  l'être  idéal  et  le  sentiment  immédiat 
de  la  réalisé.  Le  sentiment  immédiat  est  ce  qu'il  est; 
c'est  un  fait,  et  comme  tel ,  il  ne  contient  aucune  mé- 
prise ;  organe  du  sensible  il  ne  peut  pas  tromper.   L'in- 
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luilion  (le  l'être  est  encore  moins  faillible  :  cnr  le  vrai 
■tant  ce  (jui  est,  elle  laiix  ce  qui  n'(!.st  pas,  il  l'épiii^Mie 
.|iic  l'cncur,  c'est-à-dire  le  faux,  c'csl-à-diic  encore  le 
non-iHre  prenne  dans  l'intuition  la  place  de  l'être,  ou  se 
chani^o  en  sofi  contraire.  I^a  source  de  l'erreur  n'est  donc 
{)as  dans  les  facultés  productives  des  connaissances,  mais 
dans  l(>s  opérations  qui  en  découlent  et  surtont  d.ms  la 
faculté  de  l'aftirination.  L'affirmation  est  subjective  et  ne 
vaut  dans  l'ordre  scientifique  que  par  ses  rapports  aux 
données  rationnelles  et  se.isibles.  Klle  n'est  pas  néces- 
sairement vraie,  mais  elle  n'est  [)as  non  plus  nécessairement 
fausse.  Elle  peut  se  conformer  au  juste  rapport  du  senti- 
ment etderidée,commeelle  peutle  dépasser.  Elle  peut  donc 
tomber  dans  l'erreur  et  féviter  aussi.  L'erreur  n'appartient 
donc  pas  proprement  aux  facultés  objectives  de  l'intellii'.ence, 
mais  à  un  mode  de  son  activité,  ou  faculté  subjective  de 
l'affirmation.  D'où  il  suit  qu'on  peut  accepter  la  doctrine 
qui  fait  de  l'erreur  un  produit  de  la  volonté,  non  pas  en  ce 
sens  qu'elle  soit  toujours  libre  et  par  conséquent  coupable, 
mais  en  tant  qu'elle  dépend  d'une  persuasion  qui  n'est 
pas  toujours  motivée  par  !a  raison,  et  qui,  dérivant  souvent 
de  l'instinct,  de  l'habitude,  du  préjugé  et  de  l'attention, 
donne  lieu  à  la  méprise.  De  là  quelque  chose  d'arbitraire, 
dans  l'erreur,  de  là  aussi  sa  subordination  à  Vaîtention 
intelleciiielle.  {X.Sistemafilosofico,  de  page  289  à  292,  dans 
le  premier  volume  des  OEuvres,  édition  de  Casai,  1850.) 
Car  cette  faculté  est  la  force  qui  dirige  notre  entendement  ; 
il  est  en  son  pouvoir  de  l'appliquer  à  l'objet  qu'elle  veut, 
de  le  lestreindreà  une  seule  ciiose  ou  à  une  seule  partie 
du  sentiment,  d'affirmer  un  seul  objet  à  la  fois  en  négligeant 
tous  les  autres.  Ce  qui  ne  signifie  pourtant  pas  que  l'at- 
tention, en  /^pphquant  et  en  concentrant  l'intelligence  en 
une  sphère  plus  ou  moins  étroite,  procède  au  hasard,  car 
elle  suit  au  contraire  généralement  les  lois  constantes  de 
l'être. 

La  défense  du  raisonnement  et  de  ses  principes  est  le 
complément  nécessaire  des  argumentations  antécédentes  et 
comme  l'amieau  qui  joint  l'idéologie  à  la  logique. 

Nous  ne  pouvons  consacrer  un  examen  détaillé  à  cette  partie 
de  la  philosophie  que  Rosmhii  a  développée  en  un  volume 
considérable,  où  l'on  trouve,  du  reste,  à  côté  d'excellentes 
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observations  et  de  vues  nouvelles  sur  les  différentes  formes 
du  raisonnement,  beiuicoup  de  longueurs  et  de  redites. 
Nous  nous  contenterons  d'indiquer  la  place  et  la  portée 
de  cette  science  dans  son  système  ;  car  nous  avons  hâte 
d'aborder  les  parties  de  son  œuvre  où  se  montre  da- 
vantage l'originalité  de  ses  idées. 

La  logique  vient  immédiatement  après  l'idéologie  et 
forme  ave^*  elle  le  groupe  des  sciences  d'inluilion.  Science 
et  art  à  la  fois,  la  logique  s'appuie  sur  les  principes  de  la 
raison  dont  on  a  vu  l'origine  dans  l'être  idéal  ;  elle  est 
donc  un  développement  et  une  application  de  l'idée 
première,  et  tout  le  mécanisme  du  raisonnement,  si  com- 
pliqué qu'il  soit,  remonte,  par  son  essence,  à  l'esseace 
universelle  et  aux  rapports  intelligibles  qu'elle  contient. 
D'où  il  suit  que  la  forme  objective  de  la  connaissance  est 
aussi  celle  du  mouvement  scientifique  de  la  pensée. 

Mais  le  raisonnement  serait  stérile,  s'il  était  borné  à  sa 
forme.  Il  ne  devient  fécond,  au  contraire,  qu'à  la  condition 
de  s'appliquer  à  la  matière  de  la  connaissance,  et  de 
s'étendre  dans  le  cbamp  immense  de  la  réalité. 

Aussi  tant  qu'on  s'en  tient  à  l'idéologie  et  à  la  logique 
a-t-on  plutôt  les  instruments  que  les  objets  concrets  de  la 
science.  Pour  obtenir  ces  objets,  pour  en  découvrir  la 
nature  et  les  rapports  et  se  former,  par  la  connaissance 
de  leur  enchaînement,  une  idée  philosophique  de  l'univers, 
il  faut  passer  des  sciences  d'intuition  aux  sciences  de 
perception,  et  par  conséquent  de  la  forme  idéale  de  l'être 
à  sa  forme  réelle. 


CHAPITRE  IV. 


SOMMAIRE.  —  Le  réel  (seconde  partie  du  sysième). —  Psychologie.  — 
Sa  division.  —  De  l'àmc  en  gi^néral.  —  Définiiion  de  l'âine  humaine.  — 
Analyse  de  celte  définiiion.  —  Le  ienlimcni  fondamental,  preuves  de 
son  (xistence.  —  Corps  subjectif  et  corps  cxira-stdjjeciif.  —  Etendue 
ini(^i'iei)re  et  extérieure.  —  Opposition  et  conciliation.  —  Rapport  de 
la  sensibilité  et  d;'  l'intelligence.  —  Unité  de  Tàme  comm.j  sujet  animal, 
inlfilleciif  et  volilif.  —  Individualité  et  développement  dynamique  de  l'âme 
humain^.  — Son  doub'e  rapport  à  la  réalité  matérielle  et  à  l'être  idéal.  — 
Union  intime  et  consubstantielle  de  l'âme  sensitive  avec  le  corps.  —  Par- 
ticipation du  corps  à  la  vie  subjective  de  l'àme.  —  Comment  l'étendue 
et  l'espace  sont  unis  à  l'àme.  —  Nature  périssable  de  la  sensibilité 
physique.  —  Immonaiité  du  principe  intelligent.  — Commerce  de  l'âme 
et  du  corps.  —  Théorie  de  l'instinct  vital  et  de  l'instinct  sensuel.  —  Im- 
portance de  l'accord  de  ces  instincts  pour  l'accomplissement  de  la  destinée 
humaine.  —  Fondements  psychologiques  de  la  potholo^ie  et  de  la  mé- 
decine. —  llosmini  cl  les  animistes  — Rapproch-'ment  entre  la  psycho- 
logie de  Rosmini  et  les  principaux  ir,  its  de  cellt;  (ie  Maine  de  Biran. 


Les  sciences  de  perception  sont  la  psychologie  et  la  cosmo- 
logie; l'anthropologie  ou  s'identifie  avec  la  psychologie  en 
traitant  de  l'âme  de  l'iiomme,  ou  rentre  dans  la  cosmologie 
en  traitant  de  son  corps.  Du  reste,  on  va  voir  que,  grâce  à 
sa  manière  de  considérer  les  rapports  de  l'âme  et  du  corps, 
la  psychologie  doit  comprendre  pour  Rosmini  l'essence  de 
la  science  de  l'homme,  de  même  que  l'essence  de  la  science 
du  monde. Car  pour  lui  la  psychologie  étant  surtout  la  science 
du  sentiment  et  de  ce  qui  est  essentiel  au  sentiment  et  par 
cela  même,  suivant  ses  définitions,  la  science  du  réel,  on 
peut  la  considérer  d'une  manière  générale  comme  le  fonde- 
ment de  la  connaissance  de  la  réalité  humaine  et  cosmique  ; 
nous  pouvons  même  ajouter  qu'elle  est  pour  lui  la  base  de 
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ridée  limitée  que  nous  pouvons  nous  tbimer  de  la  réalité 
divine  par  les  voies  naturelles  et  avec  le  secours  du  raison- 
nement. 

On  voit,  dès  lors,  quelle  place  immense  occupe  la  psycho- 
logie dans  ce  système.  Non-seulement  c'est  son  principe  qui 
fournit  la  condition  subjective  de  la  connaissance,  mais  elle- 
même  procure  les  matériaux  nécessaires  à  toutes  les  sciences 
quis'occnpent  spécialement  du  réel.  Aussi  est-elle  traitée  par 
Rosmini  avec  une  méthode  et  suivant  un  plan  qui,  d'une  part, 
rappelle  les  vastes  proportions  du  traité  de  l'àmed'Aristole  et 
d'autre  part  en  moditle  les  procédés  d'observation  et  d'induc- 
tion en  y  ajoutant  les  vues  synthétiques  de  l'idéalisme  et  la 
recherche  moderne  des  lois  relatives  aux  fonctions  psycholo- 
giques. Cette  dernière  partie  de  l'œuvre  volumineuse  du  phi- 
losophe italien  est  si  considérable  que  des  deux  volumes  dont 
se  compose  sa  Psychologie,  le  second  est  tout  entier  consacré 
à  ce  but.  Nous  nous  occuperons  spécialement  du  premier  vo- 
lume qui  comprend  uae  élude  approfondie  de  l'essence  de 
l'âme,  soit  à  cause  de  l'importance  de  cet  objet  en  lui-même, 
soit  à  cause  de  ses  rapports  avec  la  cosmologie. 

Rosmini  divise  la  psychologie  en  trois  parties  :  la  première 
a  pour  objet  Vesse)we\  la  seconde  le  développement;  et  la  troi- 
sième les  destinées  de  l'âine.  De  ces  trois  éléments  la  ré- 
flexion philosophique  tire  une  représentation  de  Vidéal  par- 
fait de  l'âme,  couronnement  final  de  la  connaissance  de 
nous-mêmes,  et  condition  importante  de  la  sagesse.  Résu- 
mons les  recherches  de  Rosmini  sur  l'essence  de  l'âme,  et 
suivons  rapidement  ses  observations  sur  les  facultés  qu'elle 
contient,  sur  les  attributs  essentiels  qui  en  dérivent  et  no- 
tamment sur  sa  simplicité  et  son  immortalité,  et  enlin  sur 
son  union  avec  le  corps. 

L'essence  de  l'âme  n^peul  être  connue  que  par  l'observa- 
tion et  l'analyse.  Nous  connaissonr-  l'âme  parce  que  nous  la 
percevons,  et  nous  la  percevons  parce  que  nous  la  sentons. 
En  raisonnant  sur  l'âme  il  nous  faut  donc  partir  de  ce  fait  pri- 
mitif que  nous  la  sentons  et  percevons,  fait  qui  n'est,  du  reste, 
qu'un  cas  particulier  de  cette  loi  générale  que  sans  le  senti- 
ment il  est  impossible  de  rien  percevoir.  Ainsi  les  corps  ne 
pourraient  être  perçus  par  l'entendement  s'ils  n'étaient 
d'abord  sentis.  Mais  entre  la  sensibihté  qui  a  pour  objet  les 
corps  et  celle  qui  se  rapporte  à  l'âme  il  y  a  une  grande  dif- 
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férence,  car  nous  sentons  les  cor()S  comme  des  choses  étran- 
gères et  l'âme  connne  une  chose  qui  nous  appartient  et  qui  est 
nous-mêmes;  les  corps  sont  sentis  par  l'âme  et  l'âme  se  sent 
elle-même. 

Mais  lorsqu'on  dit  que  l'âme  se  sent  elle-même,  on  dit 
implicitement  et  par  conséquent  que  l'âme  est  essentielle- 
ment sensible  et  que  son  essence  est  dans  le  sentiment;  car 
si  elle  n'était  pas  à  la  fois  sentiment  et  principe  du  sentiment, 
elle  ne  se  sentirait  pas  elle-même;  elle  est  donc  un  principe 
sentant  en  rapport  avec  lui-même. 

Mais  l'âme  n'est  pas  bornée  à  la  faculté  de  sentir  ;  elle  per- 
çoit aussi  d'une  manière  intellectuelle  et  soi-même  et  les 
corps,  elle  ai,àt  volontairement  ou  sous  l'influence  des  in- 
stincts. Elle  est  donc  douée  de  plusieurs  puissances  entre 
lesquelles  il  faut  distinguer  celles  qui  appartieiment  à  son 
développement  de  celles  qui  appartiennent  à  l'état  primitif 
et  pour  ainsi  dire  germinal  de  son  être.  C'est  cet  élément 
premier  quant  à  l'origine  et  fondamental  comme  condition 
indispensable  à  l'apparition  des  autres  qui  est,  selon  Rosmini, 
la  source  de  la  notion  pure  de  l'âme  et  qui  répond  à  son  es- 
sence. Tous  les  autres  éléments,  toutes  les  autres  facultés 
quelles  qu'elles  soient,  n'expriment  pas  la  nature  commune 
à  tout  le  genre  qu'on  appelle  âme. 

Que  s'il  s'agit  de  l'âme  humaine,  la  question  ne  change 
que  dans  une  certaine  mesure.  On  ne  peut,  il  est  vrai,  con- 
cevoir cette  âme  que  d'après  la  conscience  que  nous  en 
avons,  mais  quoique,  actuellement,  il  y  ait  dans  le  moi 
dLS  opérations  et  des  facultés  qui  se  rapportent  à  son 
développement,  telles  que  le  raisonnement,  la  liberté  et  les 
instincts  qui  les  précèdent  ou  les  accompagnent,  on  peut 
toutefois  distinguer  dans  le  moi  ce  qui  est  l'objet  de  sa  notion 
pure  d'avec  ce  qui  est  accidentel  ou  subordonné.  On  opère 
donc  sur  l'âme  humaine  comme  on  a  opéré  sur  l'âme,  ou 
plutôt  sans  sortir  de  l'observation  de  soi-même  on  retrouve 
l'une  et  l'autre  et  l'essence  de  l'une  et  de  l'autre,  car  l'une 
est  contenue  dans  l'autre. 

En  procédant  de  cette  manière  et  en  alliant  l'observation 
intérieure  à  l'idéologie,  science  qui  s'appuie  également  sur 
la  conscience,  on  arrive  enfin  à  définir  l'âme,  le  principe  (ou 
la  cause)  d'un  sentiment  actif  et  substantiel  qui  enveloppe 
un  double  terme,  c'est-à-dire  l'espace  et  un  corps.  (Psycho' 
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logie,  \"  volume,  page  44,  édition  de  Novare).  L'âme  hu- 
maine est  cela  et  quelque  chose  de  plus,  car  le  moi  avec 
lequel  elle  s'identifie  en  chacun  de  nous  est  essentiellement 
intelligent  aussi  bien  que  sentant,  et  il  est  en  outre  doué 
d'activités  qui  dépendent  de  l'inteHigence  et  delà  sensibilité. 
(Voir  Sistema  filosofico,  §  124.) 

Il  s'ensuit  que  l'âme  humaine  est  un  sujet  ou  principe  in- 
tellectif  et  sensitif,  doué  par  sa  propre  nature  de  Vintuition 
de  Vêtre,  d'un  sentiment  dont  le  terme  est  étendu  et  de  cer- 
taines activités  qui  dépendent  de  V intelligence  et  de  la  sen- 
sibilité. (Ibidem.) 

Telle  est  l'essence  de  l'âme  humaine  exprimée  d'une  ma- 
nière synthétique  et  par  définition.  Il  s'agit  maintenant  de 
connaître  les  faits  dont  on  a  tiré  cette  notion  et  de  retrouver 
par  l'analyse  les  titres  de  la  légitimité  de  cette  synthèse. 
Voyons  par  conséquent  avec  Rosmini  en  quel  sens  l'âme  hu- 
maine est  un  principe  sensitif  et  un  principe  intellectif  et  com- 
ment cette  double  essence  en  forme  une  seule.  En  examinant 
sa  nature  sensible,  nous  connaîtrons  aussi  son  rapport  à 
toutes  les  âmes;  en  considérant  ses  puissances  intellectuelles 
et  les  activités  qui  s'ensuivent,  nous  connaîtrons  les  traits 
qui  distinguent  son  espèce. 

Que  nous  ayons  la  perception  intellectuelle  de  nous-niêmes 
et  de  notre  corps,  c'est  ce  que  nous  savons  déjà  par  l'idéo- 
logie et  nous  savons  également  le  rôle  que  le  sentiment  joue 
dans  la  perception.  La  perception  n'est  une  connaissance 
qu'à  la  condition  que  l'objet  de  l'intuition  intellectuelle,  ou 
l'être  idéal  s'ajoute  au  sentiment,  mais  le  sentiment  est  tou- 
jours la  matière  indispensable  de  la  connaissance  et  la  source 
de  ses  déterminations.  L'analyse  du  sentiment  est  donc  le 
premier  anneau  qui  joint  l'idéologie  à  la  psychologie,  et 
celle-ci  ne  fait  que  développer  et  agrandir  une  partie  des 
observations  contenues  dans  celle-là. 

La  sensibilité,  faculté  élémentaire  de  l'âme,  a  à  son  tour 
pour  base,selon  Rosmini,  ce  qu'il  appelle  sentiment  fonda- 
'ïïiP'ïitn  L 

Ce  sentiment ,  dont  il  reconnaît  devoir  la  première  idée 
à  Condillac,  est  répandu  dans  tout  le  corps  d'une  manière 
constante  et  égale.  {Nouvel  Essai,  volume II,  p.  251,  5^  édi- 
tion, et  Psychologie,  volume  ï",  p.  204).  C'est  la  perception 
sensible  des  parties  de  notre  corps  dans  leur  état  naturel  et 
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primitif,  c'est  aussi  le  sentimenthaliitiiel  que  nous  en  avons. 
{Nouvel  Essai,  p.  2^28,  230,  251  du  1I«  volume.) 

Il  ne  faut  pas  le  confondre  avec  les  sensations.  Au  con- 
traire, pour  l'observer  et  s'en  former  une  idée  nette,  il  faut 
le  séparer  de  toute  modification  adventice  et  éventuelle  de 
la  sensibilité.  Il  faut  s'abstraire  de  toutes  les  sensations  de 
la  lumière,  puis  successivement  de  toutes  les  données  des 
sens  extérieurs  et  enfin  de  tous  les  sentiments  particuliers 
qui  peuvent  se  réveiller  dans  l'intérieur  de  notre  corps  sous 
l'action  d'une  force  motrice  quelconque.  En  se  plaçant  par 
la  pensée  dans  cet  état  on  ne  voit  pas  disparaître  tout  mode 
actuel  de  sensibilité,  mais  on  se  trouve  au  contraire  en  pré- 
sence de  ce  sens  ou  de  ce  sentiment  général  qui  a  pour  terme 
le.  corps  et  qu'on  peut  aussi  appeler  sentiment  de  la  vie  et 
de  l'animalité.  (Nouvel  Essai,  section  v,  partie  V,  chapitre  m, 
ei  Anthropologie,  li^Tc  II,  chapitre  vm,  article 2.)  Ce  sentiment 
est  continu  en  lui-même  et  sans  solution  aucune,  perma- 
nent, uniforme  et  simple  ;  on  n'y  distingue  ni  figures,  ni 
étendues  déterminées,  ni  couleurs,  toutes  sensations  qui  se 
surajoutent  à  ce  fond  de  notre  être  sensible  sous  l'action 
et  par  la  coopération  dos  sens  et  par  conséquent  il  n'a  par 
lui-même  ni  limites,  ni  contours  qui  le  localisent  dans  l'es- 
pace. Nous  sentons  bien,  il  est  vrai,  qu'il  dépend  d'une  ac- 
tion qui  s'exerce  immédiatement  et  nécessairement  sur  nous, 
d'une  énergie  étrangère  que  nous  attribuons  au  principe  cor- 
porel; nous  y  trouvons  aussi  et  par  conséquent  une  double 
relation  avec  le  moi  ou  sujet  sensible  et  avec  le  corps  ou 
étendue  sentie  ;  mais  quoique  ce  corps  soit  tellement  uni  au 
principe  sentant  qu'on  peut  le  regarder  comme  un  élément 
intégrant  de  notre  vie  subjective  et  qu'il  est,  pour  ainsi  dire, 
le  cosujet  (con-soggetto)  du  moi,  toutefois  considérés  dans  le 
sentiment  fondamental  et  réduits  à  leur  rapport  ess^wf/e/,  pri- 
mitif ei  pur  avec  lui,  le  corps  et  son  étendue  ne  sont  ni  li- 
mités ni  mesurés.  L'espace  sans  mesure  et  une  force  bornée 
mais  répandue  sans  contours  fixes  dans  cet  espace,  voilà  les 
éléments  irréductibles  que  l'analyse  découvre  dans  ce  sen- 
timent. 

Qu'on  se  recueille  en  soi-même,  dans  un  état  de  calme 
et  de  santé  parfaite,  qu'on  s'isole  de  toute  cause  de  perturba- 
tion et  d'altération,  qu'on  fasse  comme  Descartes,  qu'on  se 
ferme  les  yeux,  qu'on  se  bouche  les  oreilles  et  qu'on  se  re- 
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tire  dans  le  moi,  non  pour  y  chercher  la  pensée  et  ses  opé- 
rations, mais  la  sensibilité  et  ses  modes  essentiels,  et  1  on  se 
convraincra  de  l'existence  de  ce  mode  capital  dont  Us  agit. 
Tel  est  le  précepte  et  la  conviction  du  psychologue  italien. 
Qaoique  ce  mode  de  notre  âme  soit  cequ'îl  y  a  de  plus  pro- 
fond dans  sa  nature,il  n'est  cependant  pas  aisé  de  bien  lob- 
server;  car  ce  n'est  pas  !e  fait  constant  et  habituel  qm  attire 
le  plus  et  le  mieux  notre  attention,  mais  le  fait  nouveau  et 

extraordinaire.  ^        ,       •       i 

Il  est  beaucoup  plus  facile,  en  eflet,  de  suivre  les  sensa- 
tion relatives  aux  sens  extérieurs  que  les  modifications  du 
sens  général  dont  nous  parlons  et  ces  modifications  sont  a 
leur  tour  plus  aisées  à  connaître  que  le  sentiment  fondamen- 
tal àoni  elles  dépendent.  Car  les  sensations  sont  vives 
chanoeantes  et  partant  susceptibles  d'exciter  la  curiosité  et 
l'attention,  tandis  que  le  sentiment  dont  il  s  agit  a  les  carac- 
tères opposés  et  présente  en  outre  à  l'observation  les  mêmes 
difficultés  que  toute  connaissance  réfléchie  du  moi.  L  enten- 
dement perçoit  aussi  les  choses  extérieures  d  une  manière 
directe  et  naturelle,  tandis  qu'il  faut  un  acte  plus  profond 
pour  percevoir  le  corps  d'une  manière  subjective.  [Nouvel 
Essai,  vol.  II,  p.  240,  243  même  édition.) 

Du  reste,  voici  lesraisons  qui  prouvent,  selon  le  philosophe 
italien ,  l'existence  du  sentiment  fondamental  contre  les 
objections  tirées  d'une  observation  superficielle  et  irréflé- 
chie Elle  se  rapportent  à  sa  double  condition,  c  est-a-dire  a 
l'étendue  et  à  la  force  qui  y  est  unie,  ou  terme  du  senti- 
ment, et  au  moi,  sujet  ou  principe  du  sentiment. 

Notre  âme  connaît  ses  modilications  et  ses  modes  par  la 
conscience,  mais  elle  ne  les  connaît  pas,  ne  les  remarque  pas 
tous.  Le  sentiment  fondamental  peut  donc  exister  en  nous 
mêlé  à  nos  sensations,  placé  au-dessous  d  elles  comme  un 
substratum  nécessaire  sans  être  aperçai  directement  par  tout 
le  monde.  Il  faut  même  qu'il  existe.  Car  1  action  habituelle 
du  corps  n'est  pas  la  seule  que  nous  subissions  constam- 
ment et  dont  nous  ne  nous  apercevions  pas;  le  poids  de 
l'air  ambiant,  le  mouvement  du  sang,  la  chaleur  mterieure, 
la  gravitation  et  l'attraction  des  parties  de  1  organisme 
l'action  de  la  terre  sur  nos  organes  entrent  dans  1  action  gé- 
nérale du  corps  sur  le  sujet  sentant,  concourent  a  produire 
le  senthnentquis'ensuit  avec  une  constance  et  une  unitormile 
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égale  à  leur  effet,  sans  (|iie  cependant  nous  les  remarqtiions. 
Kl  néanmoins  nous  ne  pouvons  douter  ni  de  leur  influence 
ni  de  son  rapport  permanent  à  notre  sensibilité.  {Nouvel 
Essai,  ibidem,  à  la  suite.) 

Voici  maintenant  les  preuves  directes  de  Texistence  du 
sentiment  fondamental  qui  se  rapportent  plus  parlirulière- 
menlà  son  identité  avec  le  moi.  Rosmini  s'eftorce  de  dé- 
montrer que  les  sensations  ne  sont  j)erceptiblt'S  sensible- 
ment et  intellectuellement,  qu'à  la  condition  que  l'âme  se 
sente  elle-même  et  dans  ses  modes  :  mais  comme  ces  modes 
sont  sensilifs  et  inséparables  à  leur  tour  d'un  terme  étendu, 
ou  force  agissante  répandue  dans  l'espace,  il  s'ensuit  qu'on 
retrouve  par  là  le  sentiment  fondamental  dans  son  intégrité. 

Qu'on  Ole,  dit-il,  de  cette  proposition,  je  sens,  le  mot  sen- 
tir, il  resteralemoi;  qu'on  ôte,  au  contraire,  le  moi,  la  sen- 
sation disparaît.  Le  moi,  dans  toute  sensation,  est  donc  le  cen- 
tre sentant,  l'unité  sensible  qui  coordonne  la  multiplicité  des 
modifications.  Les  sensations  sont  des  modes,  l'âme  les  sent. 
Comment  les  sentirait-elle  si  elle  ne  se  sentait  pas  elle-même 
en  eux?  L'action  qui  produit  la  sensation  est  faite  dans  l'âme 
ou  hors  de  l'âme;  si  elle  a  lieu  hors  de  l'âme,  l'âme  ne  sent 
rien  ;  si  elle  a  Heu  dans  l'âme,  cet  être  se  sent  lui-même  dans 
son  mode.  Dans  le  dernier  cas,  le  sentiment  fondamental 
existe  ;  dans  le  premier  cas  la  sensation  n'est  plus  possible.  Car 
si  l'âme  ne  se  sent  pas  elle-même,  comment  peut-elle  sentir 
ce  qui  est  en  elle-même?  Autant  vaudrait  dire  qu'on  voit  une 
table  tout  en  niant  qu'on  en  voit  la  forme  ou  la  couleur.  La 
modification  de  ce  qui  est  sensible  est  sensible,  mais  la 
modification  de  ce  qui  n'est  pas  sensible  n'est  pas  sensible. 
(Psychologie,  1""  vol.,  page  72,  édition  de  Novare).  Cette  ar- 
gumentation qui,  au  premier  abord,  paraît  subtile  et  même 
contraire  à  d'autres  raisonnements  par  lesquels  Rosmini  ad- 
met dans  l'idéologie  (jue  l'ânie  puisse  avoir  l'intuition  pri- 
mitive de  l'être  sans  la  conscience  d'elle-même,  comme  si 
elle  était  absorbée  d'abord  par  l'objet  universel  et  généra- 
teur de  la  pensée,  peut  cependant,  à  ce  qu'il  nous  semble, 
se  justifier  pleinement,  en  considérant  la  différence  profonde 
qui  existe  entre  le  caractère  objectif  de  la  pensée  et  la  ma- 
nière d'être  essentiellement  subjective  de  la  sensibilité.  Que 
serait-ce  qu'une  pareille  manière  d'être,  sans  sa  condition 
indispensable,  c'est-à-dire  sans  la  présence  du  sujet!  Le 
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sentiment  du  reste,  on  voudra  bien  le  remarquer,  n'est  pas 
précisément  la  conscience,  mais  sa  condition.  La  conscience 
est  pour  Rosmini  un  acte  de  l'intelligence,  c'est  une  per- 
ception intellective  qui  ne  se  confond  nullement  avec  les 
modes  sensibles. 

Nous  ne  suivrons  pas  dans  tous  leurs  détails  les  preuves 
alléguées  par  Rosmini  à  l'appui  de  sa  thèse  ;  d'autant  plus 
que  nous  avons  hâte  de  passer  à  un  point  de  cette  doctrine 
qui  nous  semble  renfermer  des  observations  aussi  neuves 
que  délicates  et  vraies.  Ce  point  consiste  dans  la  distinction 
et  le  passage  entre  ce  qu'il  appelle  le  sentiment  du  corps 
intérieur  et  subjectif  et  le  sentiment  du  corps  qu'il  nomme 
exiévieuv  ou  extra- subjectif .  Ces  deux  aspects  de  notre  corps 
se  rattachent  à  deux  modes  d'un  même  et  unique  sentiment 
par  l'intermédiaire  d'un  espace  identique  ou  plutôt  par  le 
sentiment  du  même  espace,  donnentlieuà  deux  perceptions 
distinctes  mais  réductibles  au  double  mode  d'une  connais- 
sance dont  le  terme  et  unique,  et  fournissent  à  la  fois  les 
moyens  naturels  et  scientifiques  dépasser  du  dedans  au  de- 
hors, d'expliquer  la  manièredontse  forme  la  représentation  de 
notre  corps  et  par  elle  la  connaissance  du  monde  extérieur. 
Car  pour  Rosmini,  ainsi  que  pour  Maine  de  Biran,  c'est  par 
l'intermédiaire  du  corps  propre  et  des  modes  sensitifs  qui  en 
dépendent  que  l'âme  humaine  se  compose  les  notions  rela- 
tives à  toutes  les  parties  de  l'univers  sensible. 

Voyons  donc  le  rapport  qui  existe,  selon  lui,  entre  les  deux 
connaissances  du  corps  propre  considéré  successivement  sous 
le  point  de  vue  subjectif  et  extra-subjectif.  Et  d'abord  disons  ce 
qu'il  entend  par  ces  appellations.  Il  nomme  subjectif  le  senti- 
ment interne  de  notre  être  qui,  tout  en  étant  lié  à  l'étendue  et  au 
corps,  n'a  cependant  pas  ces  bornes  fixes  et  précises  quiper- 
mettent  d'établir  une  opposition  entre  le  moi  et  le  non-moi; 
il  appelle  extra-subjectif  le  sentiment  du  corps  entant  qu'il 
a  pour  contenu  et  pour  limite  l'étendue  déterminée  et  figurée. 
Le  corps  enveloppé  par  le  sentiment  est  phénoménal  dans 
les  deux  cas,  mais  son  apparence  n'est  pas  la  même  dans 
l'un  et  dans  l'autre.  La  première  fait  partie  du  fond  de  notre 
sensibilité,  et  en  est  le  terme  inséparable,  la  seconde  ne  sur- 
git qu'ensuite,  est  une  représentation  acquise  et  moins  pro- 
fonde. Dans  la  première  le  corps  participe  du  sujet  (con- 
soggetto),  dans  la  seconde  il  s'oppose  à  lui.  Voilà  pourquoi 
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la  première  apparence  du  corps  est  subjective  ou  inlérioure, 
el  la  seconde  extra-subjective  ou  extérieure.  C'est  ici  aussi  le 
lieu  de  répéter  une  observati(jn  déjà  faite,  c'est-à-dire  que 
le  corps  extra-subjectif  étant  sensible  et  phénoménal  ne  peut 
jtas  être  appelé  objectif,  car,  suivant  le  vocabulaire  de  Ros- 
mini,  celte  qualification  appartiendrait  au  corps  considéré 
en  soi,  c'est-à-dire  au  corps  idéal. 

Ces  distinctions  recueillies  par  le  philosophe  italien  dans 
les  faits  et  placées  sous  la  garantie  d'une  double  expérience 
intérieure  et  extérieure,  sont  applicables  au  corps  tout  entier 
el  à  chacune  de  ses  parties,  et,  suivant  ses  habitudes,  Ros- 
mini  employant  l'analyse,  démontre  sa  thèse  en  divisant 
son  objet  et  en  allant  du  simple  au  composé.  «  Qu'on  remar- 
«  que  bien,  dit-il  dans  la  Psychologie  (vol.  P%  page  20:2), 
«  que  tout  en  disant  qu'un  sentiment  subjectif  se  répand 
«  naturellement  dans  tout  l'espace  occupé  par  le  nerf,  nous 
«  ne  disons  pas  pour  cela  que  dans  ce  sentiment  subjectif, 
«  naturel  et  fondamenlaU'espace  se  trouve  dessiné  et  figuré. 
«  Rien  de  tout  cela  :  l'espace  n'est  figuré  et  limité  que  par 
«  l'intermédiaire  successif  de  la  sensation  extérieure,  qui 
«  fournit  les  phénomènes  extra-subjectifs.  Un  de  ces  phéno- 
«  mènes  est  celui  des  sensations  de  superficie,  que  les  philo- 
ce  sophes  n'ont  jamais  considérées,  autant  qu'il  nous  semble, 
«  et  dont  nous  avons  traité  dans  V Anthropologie;  les  sen- 
«  salions  en  surface  sont  proprement  celles  qui  nous  four- 
ce  nissent  les  contours  des  corps,  et  en  font  naître  les  for- 
ce mes,  les  grandeurs  déterminées,  les  proportions C'est 

(c  prjécisément  avec  ces  éléments  que  le  monde  extérieur  est 
((  construit  par  la  sensibilité  externe  de  l'homme.  Le  monde 
({ intérieur,  au  contraire,  renfermé  dans  le  sentiment  subjec- 
a  tif  ne  présente  rien  de  toutes  ces  aperceptions.  Néanmoins 
«  l'espace  occupé  par  le  sentiment  fondamental,  quoique 
«  sans  limites  et  sans  rapports  avec  les  autres  espaces,  et 
«  réduit  à  une  apparence  obscure,  simple  ou  peu  propre  à 
«  éveiller  l'attention,  est  cependant,  pour  le  dire  de  nou- 
((  veau,  le  même  espace  qui,  dans  la  suite,  sous  l'influence  de 
ce  sensations  externes,  se  limite,  prend  une  forme,  s'éclaire 
ce  et  se  distingue  de  la  totahté  de  l'espace.  » 

Il  y  a  donc,  suivant  Rosmini,  une  double  manière  de  sentir 
le  corps  el  les  parties  du  corps,  l'une  par  le  sens  intérieur 
et  l'autre  par  le  sens  extérieur,  l'une  répondant  aux  phéno- 
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mènes  snbjectifs  et  l'antre  aux  phénomènes  extra-subjectifs 
de  l'organisme,  et  leur  connexion  consiste  dans  l'identité  de 
l'espace  occupé  par  les  uns  et  par  les  autres.  Car  chaque 
partie  du  corps  extra-subjectif  que  nous  voyons  ou  touchons 
est  la  même  que  celle  que  nous  sentons  immédiatement  et 
intérieurement  sans  intermédiaire  d'organes  extérieurs.  (Psy- 
chologie, ibidem.) 

Mais  ce  n'est  là  que  le  fondement  de  la  connaissance  du 
corps  et  de  ses  parties  dans  leur  rapport  général  au  dedans  et 
au  dehors.  Pour  que  cette  connaissance  se  particularise  et  se 
détermine  de  manière  à  nous  procurer  les  représentations 
précises  des  organes  de  leurs  qualités  affectives,  de  leurs  rap- 
ports et  de  leur  ordonnance,  il  faut  que  le  sentiment  fonda- 
mental, excité  par  les  sensations,  réagisse;  il  faut  que  sa  pas- 
sivité soit  suivie  d'une  activité  correspondante.  Alors  ce 
sentiment  devient  un  sens  général  tour  à  tour  passif  et  actif, 
un  véritable  toucher  par  lequel  nons  nous  emparons  de 
toutes  les  parties  de  notre  corps  et  nous  les  faisons  pour 
ainsi  dire  participer  à  notre  sensibilité.  Car,  suivant  Ros- 
mini,  il  y  a  dans  le  sentiment  dont  nous  parlons  deux  termes 
à  distinguer,  l'espace  sur  lequel  nous  n'exerçons  aucune  in- 
fluence et  la  force  corporelle  sur  laquelle  nous  réagissons. 

C'est  cette  force  qui  participe  à  notre  sensibilité,  qui  sent 
avec  nous,  est  avec  nous  le  sujet  des  modes  sensitifs.  Aussi 
rien  n'est,  selon  lui,  plus  faux  de  s'imaginer  qu'on  peut  ex- 
pliquer la  localisation  de  nos  sensations  par  un  jugement 
erroné  et  habituel. Le  dehors,  V extra-subjectif  est  lié  réelle- 
ment au  subjectif  par  le  double  terme  de  l'espace  et  de  la 
force  corporelle  enveloppés  dans  le  sentiment  fondamental. 

C'est  à  ces  conditions  préalables  jointes  aune  faculté  que 
l'auteur  de  ces  observations  appehe  mémoire  sensuelle 
{ritentiva  sensuale)  que  nous  devons  de  pouvoir  nous  for- 
mer les  représentations  des  corps  étrangers  aun.ôtre.  L'exis- 
tence et  les  qualités  de  ces  corps  nous  sont  en  effet  révélées 
par  les  impressions  et  les  mouvements  qu'ils  produisent  dans 
notre  organisation,  dans  l'étendue  qui  la  borne  et  dans  l'ac- 
tivité qui  procède  de  son  principe,  et  par  conséquent  dans 
le  sentiment  fondamental,  miroir  lidèle  de  ces  modifications 
et  mode  intermédiaire  entre  l'âme  et  le  monde. 

Lorsque  la  perception  sensible  du  corps  propre  est  con- 
stituée, la  perception  sensible  des  autres  s'explique  du  côté 
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de  leur  suhstanrr,  par  leur  action  différente  de  celle  du 
corps  propre  ainsi  que  par  la  forment  la  eontinuilé  de  eette 
action,  et  du  côté  du  sujet  sentant,  [)ar  la  variation  du  sen- 
timent corporel  et  par  la  continuité  du  sentiment  des  bornes 
produites  dans  cette  variation. 

Les  observations  que  nous  avons  rapportées  jusqu'à  pré- 
sent se  rattachent  à  ces  sensations  que  Kant  et  Biran  appel- 
lent intuitions,  que  Hosniini  lui-même  appelle  représentations 
sensibles  et  qu'il  distingue  parfaitoiiient  du  côté  affectif  delà 
sensibilité  physique.  C.epcndant  comme  la  fonction  représen- 
tative de  la  sensibilité  est  intimement  liée  à  son  rôle  affectif, 
on  entend  aussi  qu'un  changement  indépendant  de  l'âme 
se  produisant  dans  le  corps  qui  lui  est  propre,  et  s'oppo- 
sant  à  son  action  continue,  elle  éprouve  le  sentiment  d'un 
contraste  et  d'une  violence  ;  or  c'est  précisément  là  le  senti- 
ment d'un  corps  étranger.  [Sistema  filosofico,  n°  li9.) 

Dès  qu'on  a  expliqué  comment  lame  sent  en  elle-même 
quelque  chose  qui  "lui  est  étranger,  ce  qui  revient  à  dire  une 
activité  qui  lutte  contre  la  sienne,  ou  qui  l'excite,  il  n'est 
plus  difficile  alors  d'expliquer  les  qualités  secondes  des 
corps  extérieurs,  telle  que  la  couleur,  la  saveur,  l'odeur 
etc.  Car  toutes  ces  choses  appartiennent  au  corps  propre, 
en  tant  qu'il  est  le  terme  de  la  sensibilité  physique,  et  la 
seule  question  qui  reste  à  résoudre  est  celle  de  l'étendue  des 
corps;  c'est-à-dire  qu'il  reste  à  expliquer  comment  l'âme 
étant  un  principe  simple  peut  avoir  pour  terme  l'étendue. 
(Ibidem,  n"\'^0}. 

INous  verrons  phis  loin  comment  le  philosophe  italien  ré- 
sout cette  question  importante.  Restons  pour  le  moment 
dans  la  sphère  de  l'âme,  et  achevons  de  donner  une  idée  des 
faits  les  plus  essentiels  de  la  sensibilité  animale  selon  Ros- 
mini.  Parcourons  rapidement  les  rapports  qui  les  unissent 
aux  faits  intellectuels  et  voUlifs  et  le  hen  que  les  uns  et  les 
autres  établissent  entre  l'âme  et  le  corps. 

((  L'âme  humaine  n'est  pas  seulement  sensible,  elle  est 
«  aussi  intellectuelle  ;  elle  est  un  principe  à  la  fois  intellec- 
((  tif  et  sensitif  (toute  V Idéologie  en  est  la  preuve).  En  tant 
«  qu'elle  est  un  principe  sensitif,  elle  a  pour  terme  le  corps 
«  propre;  mais  comme  le  principe  intellectuel  est  uni 
«  dans  son  sein  au  principe  sensitif  de  manière  à  ne  faire 
«  qu'un  principe  unique  sous  deux  activités  distinctes,  il  en 
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«  résulte  que  rame  intelligente  et  sensible,  ou  en  un  mot, 
a  l'âme  raisonnable  a  pour  terme  le  corps.  En  tant  que 
(c  sensible  elle  a  dans  le  corps  un  terme  senti;  en  tant 
u  qu'intelligente  elle  a  en  lui  un  terme  entendu.  Le  corps 
«  est  donc  à  la  fois  senti  et  entendu  par  l'âme  humaine.  Il 
((  y  a  donc  une  perception  intellectuelle  primitive  imma- 
«  nente  du  corps  propre,  et  dans  celte  perception  consiste  le 
((  rapport  entre  l'âme  humaine  et  le  corps.  «  (Sistema  filo- 
sofico,  n°  130.) 

C'est  ainsi  que  l'influence  réciproque  de  l'âme  et  du  corps 
devient  intelligible  ;  car  d'une  part  l'âme  étant  un  principe 
sentant  et  non  un  simple  mode,  participe  à  la  nature  de  tout 
principe  substantiel  ou  cause  active  et  partant  agit  sur  son 
propre  terme  suivant  certaines  lois.  Mais  comme  pour  agir 
sur  lui  il  faut  que  d'abord  il  lui  soit  donné,  il  en  résulte  que 
le  principe  sentant  lui-même  est  susceptible  de  réceptivité  et 
de  passivité  àl'égard  de  son  terme  comme  aussi  à  l'égard  des 
énergies  qui  le  constituent  ou  le  modifient.  (Ibidem.)  Il  est  donc 
évident  qu'entre  l'âme  et  le  corps  il  y  a  un  commerce  ou  une 
influence  physique,  et  que  ce  rapport  est  constitué  par  une 
activité  et  une  passivité  qui  suivent  de  leur  unio;i  primitive, 
et  dont  les  formes  principales  sont  du  côté  de  l'âme  le  sen- 
timent fondamental,  la  perception  inteUectuelle  du  corps,  es-' 
sentielle  aussi  et  permanente,  et  l'activité  nécessaire  ou  hbre 
qui  résulte  de  ces  modes  de  son  intelligence  et  de  sa  sensi- 
bihté. 

Il  suit  de  ces  considérations  et  du  rapport  essentiel  de 
l'entendement  avec  l'être  idéal,  que  l'âme  raisonnable  (ou 
l'âme  considérée  comme  le  principe  de  la  raison)  agit  sur  le 
corps  par  l'intermédiaire  de  la  sensibilité.  Et  d'abord  cette 
proposition  est  déjà  démontrée  par  ce  qui  regarde  la  con- 
naissance immanente  du  corps,  car  elle  suppose  le  senti- 
ment fondamental,  ainsi  qu'on  l'a  vu.  Mais  l'âme  raisonnable 
est  aussi  douée  de  volonté.  La  volonté  est  la  partie  propre- 
ment active  du  principe  intelligent  comme  l'instinct  et  les 
a|)pélits  correspondent  à  l'activité  du  principe  animal  et  sen- 
sitif.  Or  la  volonté,  pas  plus  que  l'intelligence,  n'agit  sur  le 
corps  sans  l'intermédiaire  de  la  sensibilité.  Il  y  a  toujours  un 
mode  sensible,  ne  fût-ce  que  l'image  du  mouvement  à  pro- 
duire, ou  le  sentiment  des  parties  à  mouvoir  qui  intervient 
dans  l'empire  de  la  volonté  sur  le  corps.  Pour  que  cet  em- 
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pire  se  produise  il  faut  même  qu'on  eu  possède  les  rondi- 
tions,  et  ces  conditions  sont  essentiellement  acquises  par 
l'intermédiaire  de  la  sensibilité  et  donnent  lieu  à  un  art  que 
riionune  apprend  peu  à  peu  dans  le  développement  de  son 
existence  ;  car  d'abord  il  faut  que  les  mouvements  extérieurs 
se  soient  produits  instinctivement  et  se  soient  manifestés 
sous  leurs  différents  aspects  y  compris  les  sensations  de 
plaisir  et  de  peine  qui  en  montrent  la  convenance  ou  le  ca- 
ractère nuisible  ;  il  faut  ensuite  (]ue  les  sentiments  intérieurs 
auxquels  ils  sont  liés  se  soient  effectués  sous  l'empire  de 
la  volonté,  car  c'est  dans  le  corps  subjectif  et  intérieur  qu'est 
le  premier  terme  de  ses  commandements  et  de  ses  actes  ; 
et  il  est  nécessaire  enfin  que  cette  expérience  déjà  complexe 
s'achève  par  la  connaissance  du  rapport  qui  unit  les  actes 
sensibles  intérieurs  aux  mouvements  extérieurs.  Alors  toutes 
les  conditions  sont  prêtes  pour  l'exercice  du  libre  pouvoir 
de  la  volonté  sur  le  corps  et  à  ce  prix  il  peut  avoir  lieu. 
(Psychologie,  P""  vol.,  livre  III,  cliap.  ix  et  x.) 

Du  reste  le  principe  intellectuel  et  volitif  est  tellement 
uni  au  principe  sensitif  que  leurs  activités  se  pénètrent  et 
qu'ils  n'en  font  réellement  qu'un  seul.  Si  même  l'expé- 
rience ne  nous  attestait  pas  les  faits  dont  résulte  leur  iden- 
tité substantielle,  elle  nous  serait  garantie  par  le  raisonne- 
ment ;  car  en  supposant  que  le  principe  sensitif  fût 
séparé  gu  principe  intellectuel,  comment  celui-ci  pour- 
rait-il percevoir  l'autre  avec  le  terme  étendu  qui  en  est 
inséparable  sans  s'unir  intimement  à  lui,  sans  s'appro- 
prier et  s'adjoindre  pour  ainsi  dire  toute  l'activité  du 
principe  perçu  ?  Et  en  quoi  alors  ces  deux  principes  ou 
ces  deux  êtres  seraient-ils  encore  divisés?  La  vérité  est 
donc  qu'ils  n'en  font  qu'un  seul.  Le  moi  qui  perçoit  est  le 
même  que  le  moi  qui  éprouve  le  sentiment  corporel.  Enfin 
la  volonté  étant  l'activité  de  l'âme  intelligente,  il  en  résulte 
que  la  volonté,  l'intelligence  et  la  sensibilité  sont  trois  puis- 
sances ou  énergies  qui  dépendent  d'une  seule  et  unique 
force  ;  cette  force  considérée  comme  la  source  des  faits  vo- 
litifs  et  intellectuels  est  l'esprit,  et,  regardée  plus  spécialement 
sous  l'aspect  du  sentiment  animal,  c'est  l'âme.  Mais  l'unité  de 
l'âme  ne  suffit  pas  pour  former  l'unité  concrète  de  l'être 
humain.  Car  le  principe  sensitif  ou  animal  est  tellement  uni 
à  son  terme  étendu  ou  au  corps  que  l'un  ne  se  conçoit  pas 
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sans  Faiitrc.  Le  principe  et  le  terme  du  sentiment  corporel  i 

forment,  malgré  leur  opposition,  ini  même  être,  im  même  \ 

vivant  {un  solo  animato),  ci  \oTsqu  on  professe  une  doctrine  i 

qui  les  sépare,  on  tombe  dans  l'abstrait  et  dans  le  faux  (Sis-  \ 

iema  filosofico  n°  136).  C'est  de  cette  abstraction  que  découlent  i 

les  exagérations  des  animistes  et  le  discrédit  qui  a  frappé  leur  ! 

école.  N'ayant  pas  connu  la  véritable  union  de  l'âme  et  du  ; 

corps  qui  repose  sur  la  sensibilité  subjective  et   qui  joint  ! 

d'une  manière  indissoluble  le  principe  sensitif  à  son  terme,  ' 

ils  n'ont  vu  entre  eux  que  l'opposition  qui  existe  certaine-  \ 

ment  entre  le  corps  extérieur  et  le  principe  sentant  et  n'ont  i 

point  trouvé  le  moyen  de  la  résoudre.  Au  lieu  de  se  servir  i 

pour  cela  du  sentiment  du  corps  subjectif  qu'ils  n'ont  point  * 

observé,  ils  ont  cherché  à  exphquer  la  vie  animale  en-  la  ; 

subordonnant  à  l'action  directe  du  principe  rationnel  et  ils  ' 

ont  attribué  à  cette  cause  la  production  des  phénomènes  ; 

physiologiques   (Psychologie,    même   livre,   chapitre  xii).  - 

Aussi  faut -il  non  seulement  abandonner  cet  excès  de  spiri-  \ 

tualisme,  maiscorriger  ladéfinition  platonicienne  de  l'homme  i 

et  dire  qu'il  est  non-seulement  u'.ie  intelligence  servie  par  des  ; 

organes,  mais  encore  une  intelligence  douée  par  sa  nature  de  j 

la  perception  du  cor^is (Ibidein,  P'"vo].,  page  320),  ou  mieux  \ 

encore  il  faut  dire  qu'il  est  un  sujet  animal  intellectif  et  vo-  \ 

litif,  en  comprenant  dans  son  animalité  et  son  intelligence  \ 

la  perception  du  sentiment  fondamental  corporel  et  l'intui-  i 

tion  de  l'être  indéterminé,  et  embrassant  dans  sa  volonté  i 

les  formes  d'une  activité  qui  se  règle  d'après  l'animahté  et  ; 

l'intehigence  qui  lui  sont  propres.  [Anthropologie,  chap.  ii,  ! 

art.  3  du  livre  P^)  | 

La  question  de  l'individualité  humaine  est  traitée  par  \ 

Rosmini  avec  le  plus  grand  soin  et  dans  le  plus  grand  dé-  ' 

tail.  îl  importe  d'y  insister.  Car  on  y  voit  l'apphcation  de  la  \ 

partie  la  plus  élevée  de  sa  méthode  psychologique  et  les  \ 
rapports  de  cette  méthode  avec  l'idéologie  et  l'ontologie. 

Cette  méthode  emtjrasse  en  effet  deux  parties,  la  recherche  : 

expérimentale  des  faits  et  leur  clyssification  scientifique,  l'a-  \ 

nalyse  psychologique  et  le  raisonnement  appuyé  sur  l'idée.  ; 

Malgré  le  détail  de  ses  discussions  l'ordre  n'abandonne  jamais  ' 
sa  pensée  dans  ces  travaux  ;  tandis  que   dans  l'ontologie 
pure,  il  s'étend  et  se  perd  dans  des  distinctions  qui  sont 
parfois  purement  verbales  et  dans  lesquelles  on  a  peine  à  le 
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suivre  ;  dans  la  psyrhologie,  au  contraire,  il  est  synthétique 
autant  ((u'analytiiiue;  on  sent  qu'il  est  ici  sur  son  vrai  ter- 
rain et  que  les  laits  servent  heureusement  de  contrepoids 
à  son  penchant  pour  l'abstraction. 

Nous  avouons  niônie  ne  pas  connaître  de  psychologie 
dans  laquelle  l'étude  de  l'âme  soit  appuyée  sur  tant  d'obser- 
vations, et  néanmoins  ramenée  à  un  point  de  vue  scienti- 
fique aussi  régulier  et  sévère.  On  dirait  aussi  que  la  psycho- 
logie a  rendu  à  llosmini  le  secret  de  composer  des  ouvrages 
suivant  un  plan  simple  et  harmonieux  ;  car  tandis  que  sa 
philosophie  du  droit,  par  exemple,  est  défectueuse  sous  ce 
rapport  par  ses  longueurs  et  ses  redites,  V Anthropologie  et 
le  premier  volume  de  la  Psijcholoijie  sont  des  livres  d'une 
ordonnance  simple  et  savante. 

Celte  question  capitale  de  l'individualité  humaine  touche 
à  tout,  non-seulement  à  l'union  de  l'âme  et  du  cor[)s  et  au 
mode  de  cette  union,  non-seulement  aux  rapports  des  dif- 
férents ordres  de  phénomènes  internes  et  de  leurs  principes 
respectifs,  mais  à  la  naissance  et  à  la  mort  de  l'homme,  à 
i'origine  de  l'âme,  à  celle  de  l'intelligence  et  de  la  sensibiUté; 
car  une  foule  de  difticultés  se  présentent,  soit  pour  com- 
battre cette  unité  quand  on  l'admet,  soit  pour  en  embar- 
rasser la  notion  et  empêcher  de  l'admettre,  ou  bien  encore 
pour  la  réduire  au  principe  exclusif  de  la  vie  corporelle  et 
en  exclure  le  principe  spirituel.  Le  matérialisme,  le  spiri- 
tualisme exagéré,  l'animisme  et  d'autres  systèmes  se  pré- 
sentent en  foule  pour  multiplier  les  objections  et  les  exi- 
gences sur  ce  problème  important,  d'autant  plus  que  sa 
solution  suppose  celle  des  questions  préalables  des  essences 
de  l'âme  et  du  corps  et  de  leur  union.  Rosmini  a  consulté 
et  exposé  tous  ces  systèmes  (Voir  l'appendice  du  I"  volume 
de  la  Psychologie),  et  en  donnant  sa  théorie,  il  a  retourné 
le  problème  eu  tous  sens,  s'est  efforcé  de  rendre  la  réponse 
complète  et  l'a  rattachée  aux  principes  généraux  de  sa  phi- 
losophie. 

Une  idée  principale  le  dirige  dans  tout  ce  travail,  idée 
métaphysique  confirmée  pour  l'expérience  interne,  c'est-à- 
dire  qu'un  principe  ou  sujet  substanliel  ne  peut  être  par 
lui-même  qu'actif;  qu'on  peut  distinguer  en  lui  la  virtualité 
de  l'actualité,  mais  que  lors  même  qu'il  s'agit  de  sa  capacité 
de  sentir,  on  ne  peut  se  l'imaginer  entièrement  dépourvue 
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d'action.  L  existence  concrète  d'un  être  réel  n'est  donc  in- 
telligible à  son  avis  que  par  l'acte,  et  son  développement 
n'est  que  le  déploiement  d'une  force,  provoqué  sans  doute 
et  occasionné  par  d'autres  principes  d'action  ou  d'influence 
qui  opèrent  sur  elle  et  sont  en  communication  avec  elle, 
mais  procédant  avant  tout  de  son  fond. 

Ainsi  il  faut  deux  actes  fondamentaux  pour  constituer  la 
nature  humaine,  d'abord  un  par  lequel  la  sensibilité  réagit 
sur  la  force  répandue  dans  le  terme  étendu  qui  lui  est  uni,  ce 
qui  fait  que  le  sentiment  fondamental  du  corps  subjectif  dé- 
pend aussi  bien  de  l'activité  de  Tâme  que  de  sa  passivité,  et 
ensuite  un  autre  par  lequel  le  sujet  sensible  concourt  à  la  vision 
de  l'être  idéal  qui  se  manifeste  à  lui  par  une  communication 
sui  generis.  Cette  double  fonction  dont  dépend  l'essence  de 
l'âme  humaine  est  donc  active  plus  encore  qu'elle  n'est  pas- 
sive, et  rien  n'empêche  de  la  regarder  comme  le  dévelop- 
pement complexe  d'une  force  unique.  Et  même,  pour  ce  qui 
regarde  le  rapport  de  l'âme  avec  l'être  idéal,  il  ne  faut  pas  y 
voir  une  relation  semblable  à  celle  d'un  patient  sensible  et 
d'un  agent  matériel.  L'être  idéal  se  manifeste,  et  par  sa  pré- 
sence il  crée  l'intuition  qui,  du  côté  du  sujet  pensant,  est 
essentiellement  active  ;  il  faut  même  dire  que  cette  intuition 
est  l'acte  premier  par  lequel  il  existe,  et  qui  constitue  sa  vie 
propre.  (Anthropologie,  livre  lïl,  section  i^®,  chap.  iv, 
art.  l•^)  Il  est  vrai  que  l'être  idéal  donne  sa  forme  à  l'intel- 
ligence, mais  en  s'unissant  à  elle,  en  y  pénétrant,  il  ne  se 
confond  ni  avec  le  moi  conscient,  ni  avec  l'âme.  La  vérité  en 
demeure  distincte. 

Nous  avons  déjà  suffisamment  indiqué  le  rôle  que  Ros- 
mini  assigne  à  l'activité  dans  le  sentiment  fondamental;  nous 
y  revenons  cependant  parce  qu'il  nous  semble  que  peu  de 
psychologues,  depuis  Âristote  (V.  Ethique  à  Nicomaque)  ont 
traité  avec  tant  d'intelligence  de  l'activité  du  sentiment. 

D'ailleurs,  le  passage  que  nous  allons  citer  servira  à 
montrer  comment  Rosmini  allie  l'observation  au  raison- 
nement, dans  les  recherches  psychologiques  et  par  quelles 
idées  métaphysiques,  il  est  dominé  en  s'y  livrant.  «  Per- 
«  sonne  ne  nous  conteste,  dit-il,  que  l'âme  soit  par  sa  na- 
«  ture  et  dès  son  origine,  douée  de  la  faculté  de  sentir, 
((  mais  on  ne  nous  accorde  pas  également  qu'elle  en  possède 
«  l'acte,  parce  que,  dit-on,  autre  chose  est  l'acte,  autre 


—  191  — 

«  chose  la  faculté.  Et,  en  vérité  il  faut  convenir  que  les 
«  actes  particuliers  différent  extrômemenl  de  la  faculté  qui 
a  les  produit.  Mais  la  question  dépend  de  l'idée  plus  ou 
«  moins  claire  qu'on  se  fait  de  la  faculté.  Or,  voici  com- 
«  ment  je  l'entends.  Pour  que  la  faculté  opère,  elle  exige 
«  certaines  conditions  ;  celles-ci  étant  données,  elle  agit  et 
c(  son  acte  est  alors  particulier.  C'est  ainsi  que  la  faculté  de 
«  voir  a  besoin  de  la  lumière,  et  la  faculté  d'ouïr  des  ondu- 

«  lations,  etc J'observe,  en  outre,  que  l'action  dépend 

«  de  la  faculté  comme  de  sa  vraie  cause  efficiente,  tandis 
«  que  les  autres  conditions  n'influent  que  comme  des  occa- 

((  sions  et  des  excitants D'où  il  suit  que  si  la  cause  du 

«  sentiment  est  la  faculté  de  sentir ,  et  que  cette  faculté 
«  opère  nécessairement  en  présence  de  certaines  conditions, 
«  il  n'est  pas  exact  de  dire  que  la  faculté  produit  son  acte 
«  en  vertu  des  choses  extérieures,  mais  il  faut  dire  qu'elle 
«  le  produit  par  son  activité  propre  ;  elle  doit  donc  toujours 
((  être  en  acte  par  elle-même,  autrement  sans  la  présence 
«  et  la  possession  préalable  d'un  premier  acte,  elle  ne  pour- 
ce  rait  jamais  passer  de  l'état  potentiel  à  l'état  actuel,  etc. 
(Psychologie,  I"  vol.,  édition  de  Novare,  pages  73  à 
75.)  » 

On  reconnaît  ici  les  principes  de  la  psychologie  d'Aristote 
corrigés  par  Leibnitz ,  Rosmini  les  adopte  repoussant , 
comme  le  philosophe  allemand,  une  puissance  sans  action, 
et  substituant  un  acte  immanent  et  constitutif  à  l'effort  de  la 
monade  leibnitzienne. 

Les  choses  que  nous  venons  de  dire  ne  suffisent  cepen- 
dant pas  encore,  pour  se  faire  une  idée  exacte  de  l'importance 
attribuée  par  Rosmini,  au  développement  dynamique  de 
l'âme  et  du  rapport  précis  qu'il  établit  entre  ce  développe- 
ment et  les  conditions  dont  il  dépend.  Car  il  lui  semble  né- 
cessaire d'admettre  que  l'identité  du  moi  comme  sentant  et 
comme  intelhgent  (qu'il  démontre  d'abord  par  l'observa- 
tion), ne  peut  s'expliquer  sans  une  identité  correspondante 
dans  le  double  terme  du  sentiment  et  de  l'intelligence.  Et 
voici  comment  il  raisonne  à  ce  sujet  :  c'est  le  terme  senti  qui 
détermine  l'activité  du  sujet  sentant;  c'est  l'objet  entendu 
qui  détermine  l'aciivité  du  sujet  intelligent.  D'un  autre  côté 
le  sujet  sentant  ne  sent,  le  sujet  pensant  ne  pense  qu'à  la 
condition  d'être  uni  aux  termes  du  sentiment  et  à  l'objet  de 
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la  pensée.  Donc  le  principe  sentant  pour  demeurer  identique 
doit  être,  dès  le  commencenient  de  son  existence  ,  uni  à  un 
terme  qui  comprenne  virtuellement  toutes  ses  sensations  à 
venir.  De  même  le  sujet  intelligent  ne  peut  demeurer  iden- 
tique à  lui-même  dans  ses  intellections  successives,  si  l'objet 
entendu  qui  détermine  la  sphère  de  son  activité  et  lui  est 
uni,  ne  comprend  dès  le  commencement  et  d'une  manière 
virtuelle  tous  les  objets  futurs  de  ses  représentations.  {Psy- 
chologie, vol.  I,  page  lOJ.) 

D'où  il  suivrait,  ajoutons-nous,  en  commentant  sur  ce 
point  la  doctrine  du  philosophe  italien,  que  l'identité  du  moi 
est,selonlui,  garantie  par  un  rapport  ainsi  fait  de  l'être  idéal 
et  de  l'être  réel  avec  l'âme  intelligente  et  sensible  ;  que  la 
double  action  constitutive  dans  laquelle  il  se  résout,  contient 
virtuellement  la  multiplicité  objective  ei  extra-subjective  de  h 
vérité  et  des  'phénomènes. 

Ces  observations  de  Rosmini,  subtiles  autant  que  pro- 
fondes, rappellent  en  même  temps  les  idées  de  Kant  sur  le 
vamm  virtuellement  compris  dans  les  formes  de  la  sensibiUté 
pure  et  sur  le  varium  contenu  de  même  dans  les  formes  de  l'en- 
tendement pur,  de  môme  que  les  perceptions  insensibles  delà 
monade  leibnitzienne  ;  avec  cette  différence,  cependant,  que 
Rosmini  s'efforce  de  sauver  l'unité  et  la  spontanéité  de  la  force 
humaine  sans  exagérer  son  autonomie  et  la  pousser  jusqu'à 
l'isolement,  et  la  borne  à  laquelle  il  s'arrête  à  ce  sujet,  nous 
l'avons  déjà  vu,  est  celle  de  la  communication  primiiive  et 
naturelle  de  l'âme  avec  la  vérité  objective  et  la  force  cor- 
porelle.   Nous  sentons  la  force  corporelle  dans  l'espace 
comme  nous  voyons  intellectuellement  la  vérité  dans  l'être 
idéal.  Infinité  de  l'espace  et  infinité  de  l'être  sont  deux  in- 
finis qui  nous  enveloppent  et  qui  s'abmient  dans  l'unité  de 
l'être  absolu.  L'une  est  le  contenant  des  vérités,  l'autre  des 
réalités  phénoménales.  L'âme  humaine  leur  est  jointe  par 
la  double  forme  de  l'être  et  par  l'action  correspondante  que 
le  principe  des  choses  exerce  sur  elle  sous  cette  double 
condition.  Car  il  y  a  un  ordre  intérieur  de  l'être,  et  il  n'y  a 
point  de  solution  de  continuité  entre  ses  parties  et  ses  formes. 
Sans  saut  et  sans  lacune,  en  suivant  la  direction  des  faits  et 
des  idées,  on  va  du  principe  sentant  à  l'étendue  sentie  du 
corps  propre  et  à  l'espace,  et  par  eux  aux  corps  étrangers 
et  à  la  réahté  illimitée  de  l'univers,  comme  du  sentiment  on 
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remonte  par  rinliiilioii  à  l'iilée  qui  l'éflaire  el  permet  de  le 
percevoir,  et  d'une  idée  à  l'autre  on  remonte  à  l'idée  unique, 
à  l'idée  pure,  ou  vérité  en  soi.  Des  deux  côtés,  c'est  l'ôtre, 
unique  dans  sa  base,  quoique  double  dans  l'opposition  de 
ses  formes  principales.  Image  de  l'absolu  et  de  la  loi  de  l'u- 
nivers, l'ame  raisonnable  est  une  syntbèse  vivante  et  sans 
cesse  renouvelée  et  développée  de  ces  formes.  Car  sa  fonc- 
tion principale,  en  tant  qu'elle  est  douée  de  raison,  consiste 
précisément  à  rapporter  le  sensible  à  l'intelligible,  le  réel  à 
l'idéal,  et  à  reproduire  par  ce  rapport  intellectuel  la  double 
action  par  laquelle  l'absolu  pose  et  unit  la  condition  initiale 
et  la  condition  finale  de  tout  être,  c'est-à-dire  son  idée  et 
son  individualité  sensible.  Cette  même  fonction,  jointe  à  la 
réflexion  et  à  la  volonté,  lui  permet  aussi  de  comparer  le 
réel  à  l'idéal,  de  rapprocher  l'un  de  l'autre  dans  ses  actions 
et  de  réaliser  l'idée,  condition  de  l'art,  de  la  moralité  et  du 
droit. 

Ainsi,  en  dernière  analyse,  Rosmini  donne  pour  dernier 
fondement  à  l'unité  de  l'être  humain  la  loi  ontologique,  d'a- 
près laquelle  les  formes  de  l'être  s'unissent  dans  l'absolu. 
Ces  énergies  sont  à  la  fois  distinctes  et  unies  en  l'homme 
comme  en  Dieu.  Elles  se  divisent  dans  les  autres  parties  du 
monde  et  se  rejoignent  dans  la  nature  de  l'être  sensible  et 
intelhgent. 

Nous  avons  déjà  eu  occasion  de  noter  combien  ce  prêtre 
philosophe,  ce  moine  successeur  de  Kant  et  de  Leibnitz,  est 
peu  enclin  au  mysticisme.  L'espèce  d'union  qu'il  admet  entre 
l'ârne  et  le  corps  en  est  une  preuve  péremptoire.  Il  est  si 
peu  disposé  à  la  regarder  comme  accidentelle,  que,  sans  elle, 
l'intuition  de  la  vérité  absolue  serait,  selon  lui,  inutile,  et 
resterait  à  jamais  indéterminée.  C'est  le  sentiment  avec  son 
terme,  qui  fournit  à  l'âine  la  matière  de  toutes  ses  opé- 
rations intellectuelles  et  de  toutes  ses  connaissances  ;  c'est 
de  là  que  dérive  le  développement  de  la  science  humaine. 
Platon  a  tort  de  considérer  le  corps  comme  un  obstacle  au 
vol  de  l'âme ,  car  il  est  au  contraire  l'instrument  de  son 
perfectionnement.  La  pensée  platonicienne  n'est  vraie  que 
dans  son  application  à  l'âme  corrompue  par  la  faute.  {Sis- 
tema  filosofico,  n°  1*26.) 

Il  ne  faudrait  cependant  pas  croire  que  l'union  de  l'âme 
et  du  corps,  si  indissoluble  qu'elle  soit  aux  yeux  de  Rosmi- 
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ni,  favorise  le  matérialisme  et  soit  contraire  à  la  spiritualité  ; 
et  à  l'immortalité  de  l'être  intelligent  et  libre.  Car  d'abord  { 
quand  il  dit  que  l'âme  et  le  corps  sont  choses  relatives  i 
et  inséparables  l'une  de  l'autre,  il  faut  bien  remarquer  qu'il  i 
ne  parle  jamais  que  de  l'âme  sensible  et  du  corps  subjectif,  j 
Selon  lui,  le  sentiment  fondamental  enveloppe  un  terme  i 
étendu,  et  ce  terme  étendu,  en  tant  qu'il  a  une  existence  et  \ 
une  apparence  subjective,  est  inséparable  du  sentiment.  Mais  | 
premièrement  il  résulte  de  là  que  le  corps  est  dans  l'âme  i 
plutôt  que  l'âme  dans  le  corps,  et  que  ce  rapport  de  contenu  ' 
à  contenant  n'est  pas  un  rapport  d'étendue,  mais  de  sensi-  ! 
bililé,  d'activité  mêlée  de  phénoménalité.  L'étendue  sub-  ; 
jective  du  corps  propre  est  enveloppée  dans  l'activité  et  pas- 
sivité du  sentiment  de  l'âme,  elle  en  est  la  limite,  voilà  tout,  i 
Or,  d'après  ces  données,  l'âme  est  si  loin  de  pouvoir  être  i 
représentée  comme  le  résultat  de  l'organisation,  que  le  corps  ' 
semblerait  bien  plutôt  son  ouvrage,  ou  que  du  moins  il  se  ! 
présente  à  l'observation  des  faits  internes  comme  le  terme  ! 
de  son  évolution,  et  la  condition  d'une  activité  qui  l'orga-  j 
nise,  le  répare,  le  perfectionne  et  en  fait  l'instrument  de  ses  ! 
destinées.  ■ 

D'ailleurs,  la  simplicité  et  l'immortalité  de  l'âme,  ces  > 
propriétés  qui  découlent  de  son  essence,  sont  l'objet  d'une  \ 
étude  détaillée  et  approfondie  dans  la  doctrine  dont  nous  nous  I 
occupons.  Son  auteur  démontre  la  simplicité  de  l'esprit  en  i 
s'appuyant  principalement  sur  les  preuves  suivantes,  à  savoir  :  \ 
1°  que  l'âme  est  un  principe  unique  et  inétendu,  parce  qu'il  | 
y  a  identité  entre  le  principe  qui  sent  et  le  principe  qui  entend  ;  j 
2°  parce  que  le  sujet  sentant  est  opposé  au  terme  étendu,  et 
que  par  cette  opposition  l'étendue  est  exclue  du  premier; 
3^  enfin,  parce  que  le  principe  intelligent  reçoit  sa  forme  de 
l'idée,  chose  entièrement  indépendante  de  l'espace  et  du 
temps. 

11  démontre  l'immortalité  en  s'appuyant  en  partie  sur  les 
mêmes  preuves  que  Platon  :  1°  la  séparation  de  l'âme  et  du 
corps  est  la  mort  de  l'homme  et  non  de  l'âme.  Avec  l'union 
corporelle  cesse  la  vie  organique  ;  avec  la  vie  organique  le 
sentiment  fondamental  et  la  perception  immanente  du  corps 
propre  disparaissent.  L'âme  perd  sa  sensibihté  animale,  mais 
elle  ne  perd  pas  pour  cela  toute  sa  sensibilité  ;  rien  n'em- 
pêche qu'elle  ne  se  sente  elle-même  et  qu'elle  conserve 


—  195  — 

méinr  le  senliinent  de  l'espace.  Encore  moins  concevrait- 
on  que  par  le  fait  de  la  désorganisation  du  corps  propre  elle 
fût  privée  de  la  vie  intellectuelle  et  Yolitive  ;  2  il  faut  môme 
que  l'intelligenre  se  conserve,  car  sa  forme  est  l'idée  éter- 
nelle et  immuable.  Il  est  vrai  que  rame  étant,  par  sa  nature, 
contingente  et  limitée,  elle  pourrait  être  anéantie,  mais  cela 
ne  saurait  être  possible  qu'à  Dieu,  qui  seul  est  capable  de 
créer  et  partant  d'anéantir.  Or,  il  répugne  à  ses  attributs 
qu'il  annulle  ce  qu'il  a  produit  ;  3*^  enfin  l'âme  est  le  prin- 
cipe qui  donne  la  vie  au  corps  ;  et  l'âme  étant  principe  de 
vie,  est  vivante  par  elle-même  ;  par  conséquent  elle  ne  peut 
cesser  d'être  la  vie  que  par  anéantissement  ;  elle  ne  peut  donc 
mourir  par  elle-même,  elle  est  immortelle. 

Nous  avons  à  peine  besoin  de  faire  observer  combien  l'ar- 
gument que  nous  venons  d'indiquer  rapproche  Rosmini  de 
l'antique  animisme  de  Platon,  malgré  les  divergences  qui 
l'en  séparent  d'ailleurs,  et  combien  aussi  il  rattache  sa  doc- 
trine à  celle  des  animistes  modernes,  malgré  les  reproches 
qu'il  leur  adresse.  Car  s'il  repousse  leurs  idées  sur  les  rap- 
ports du  corps  avec  l'âme  raisonnable,  il  adopte  au  fond  ce 
qu'il  y  a  de  plus  essentiel  dans  leur  théorie,  à  savoir  que 
c'est  l'âme  qui  est  le  principe  delà  vie.  Rosmini  n'est  en  dé- 
saccord avec  eux  que  sur  la  question  de  savoir  de  quelle  ma- 
nière s'exerce  celte  fonction  vivifiante  de  l'âme;  tandis 
qu'ils  l'attribuent  à  l'activité  rationnelle,  il  l'assigne,  lui,  à 
l'activité  sensible  ou  animale,  voilà  tout.  La  distinction  est 
cependant  importante  ;  elle  vaut  la  peine  qu'on  s'y  arrête, 
d'autant  plus  qu'elle  sert  à  marquer  les  rapports  de  œ  phi- 
losophe avec  les  animistes,  et  généralement  avec  les  psy- 
chologues modernes. 

On  sait  en  effet  que  depuis  Reid  et  l'école  écossaise,  en 
France  non  moins  qu'en  Angleterre,  la  psychologie  s'est 
séparée  complètement  de  la  physiologie  en  prenant  la  con- 
science et  les  sens  pour  critérium  des  limites  de  leurs  do- 
maines respectifs  ;  il  y  a,  a-t-on  dit,  deux  expériences,  l'in- 
terne et  l'externe  :  celle  de  la  conscience  et  celle  des  sens  ; 
à  ces  deux  expériences  correspondent  deux  classes  de  phé- 
noniènes  parfaitement  distincts,  les  phénomènes  psycho- 
logiques et  les  phénomènes  physiologiques.  Les  deux  classes 
de  phénomènes  ne  se  ressemblent  pas  plus  que  les  deux 
instruments  dont  on  fait  usage  pour  les  observer,  tant  leurs 
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caractères  respectifs  sont  opposés,  car  les  phénomènes 
physiologiques  sont  attachés  à  l'étendue,  sont  doués  de 
mouvement  dans  l'espace  et  composés  de  parties  ;  les  phé- 
nomènes psychologiques  sont  simples,  inélendus,  suscep- 
tibles de  mouvement  dans  le  temps,  mais  non  de  transla- 
tion dans  l'espace;  les  uns  se  rapportent  au  non-moi  et  les 
autres  au  moi  :  les  premiers  s'observent  comme  toutes  les 
choses  corporelles,  étrangères  et  opposées  à  l'être  conscient; 
les  seconds  s'identifient  avec  nous  ;  le  moi,  en  les  étudiant, 
s'étudie  lui-même,  réfléchit  sur  lui-même,  se  sent  et  se  sait 
vouloir,  penser  et  sentu'.  (Voy.  les  ouvrages  de  Jouffroy  et 

de  Cousin.)  ;  v  .      ti 

Rosmini  n'a  pas  accepté  une  division  si  tranchée.  Il 
admet,  dans  la  science  de  l'âme,  tout  ce  qui  est  admis  par  les 
psychologues  de  cette  école,  mais  il  prétend  aller  plus  loin 
qu'eux  et  étendre  bien  au-delà  de  ces  bornes  la  puissance 
et  l'activité  de  l'âme.  Pour  se  faire  une  juste  idée  de  sa 
psychologie,  il  est  essentiel  d'en  bien  étudier  cette  partie. 
Sans  prétendre  remplir  entièrement  cette  tâche,  nous  es- 
sayerons  du  moins  d'y  préparer  celui   qui  voudra  s'en 

charger. 

On  a  déjà  vu  comment  Rosmini  a  découvert  quelque 
chose  de  moyen  entre  l'observation  intérieure  et  l'observa- 
tion extérieure.  Cet  instrument  intermédiaire  est  l'observa- 
tion du  corps  subjectif;  cette  observation  est  telle  qu'elle 
n'est  ni  renfermée  dans  le  centre  pensant  et  volitif,  m  sim- 
plement réfléchie   sur  le   principe   sentant,  mais  qu'elle 
embrasse,  par  le  sentiment  fondamental,  le  corps  immé- 
diatement sensible  au  dedans  de  nous.  Cette   sorte  d'ob- 
servation s'ouvre,  pour  sinsi  dire,    sur  un  terme  qui  est 
intérieur  et  lié  au   sujet,  mais  qui,  en  même  temps,  est 
étendu  et  participe  singulièrement  à  notre  sensibilité  (  telle 
est,   du  moins,  l'apparence  pure  et  simple,  sans  mélange 
d'induction  et  d'hypothèse).  Il  est  étendu,  et  cette  étendue, 
en  tant  que  subjective  et  sentante,  n'est  pas  opposée  au  moi 
sentant,  mais  au  moi  pensant  et  rationnel  seulement.  A 
partage  donc  notre  condition  de  sujet  sensible.  D'un  autre 
côté,  ce  même  terme  est  perçu  sous  la  condition  de  l'étendue 
figurée,  sohde,  colorée  et  résistante  dans  l'espace,  et  sous 
cet  aspect,  l'opposition  entre  le  principe  sentant  et  la  chose 
sentie  d'une  manière  extra-subjective,  est  complète  ;  cepen- 


)\ 


—  197  — 

danl  les  doux  élciidiics  roincidiMil,  rime  l'épond  i\  l'aiiln-, 
elles  sont  recoiiniK^s  ideiili(iiies  [)ar  le  sentiment  de  riinité 
de  l'espace.  Il  y  a  done  un  passage  du  dedans  au  dehors, 
de  la  conscience  au  sens  externe  par  le  moyen  du  sens  in- 
térieur, et  parlant,  les  phénomènes  du  corps  et  de  l'âme  ne 
sont  pas  séparés  par  un  abîme. 

Il  est  vrai  qu'intérieur  ou  extérieur,  senti  d'une  manière 
subjective  ou  txtra-subjcclive,  le  terme  corporel  se  pré- 
sente toujours  comme  étendu,  et  que  si  cette  propriété 
se  retrouvant  diversement  dans  deux  manières  de  sentir  le 
même  terme  peut  servir  à  rapprocher  le  dehors  du  dedans, 
elle  conserve  cependant  en  elle-même  et  dans  son  essence 
une  opposition  ineffaçable  avec  le  sentiment  qui  est  simple  ; 
de  sorte  que  cette  considération,  que  le  terme  étendu  est 
senti  intérieurement  avant  d'être  senti  extérieurement , 
semble  varier  la  difficulté  et  peut-être  l'augmenter  au  lieu 
de  la  résoudre.  Car,  dira-t-on,  on  ne  comprend  pas  que 
l'étendue,  chose  composée  et  divisible,  puisse  être  en  com- 
munication avec  un  principe  simple  et  lui  être  intimement 
uni.  Si  l'étendue  du  corps  propre  faisait  partie  du  sentiment 
fondamental,  il  y  aurait  là  unecontracdiction  insoluble,  car  il 
y  aurait  deux  substances  hétéiogènes  comprises  l'une  dans 
l'autre. 

A  ces  difficultés,  Rosmini  répond  que,  d'abord,  il  faut 
commencer  par  reconnaître  le  fait  tel  qu'il  est,  que  l'expé- 
rience est  au-dessus  de  tout  raisonnement,  et  que,  lors  même 
qu'on  ne  pourrait  expliquer  l'union  du  terme  étendu  avec  le 
principe  sentant,  ce  ne  serait  pas  une  raison  pour  la  rejeter. 
Mais  cette  union  est  loin  d'être  pour  lui  inexplicable,  ou  du 
moins  de  l'être  entièrement  ;  à  son  avis,  nous  la  comprenons 
assez  pour  ne  pas  y  voir  un  mystère.  «  Cette  question,  dit-il, 
«  lorsqu'on  la  considère  à  fond,  n'offre  plus  ce  caractère 
«  contradictoire  qu'elle  contenait  au  premier  abord  ;  on 
«  prouve  même  que  la  cliose  ne  peut  être  autrement,  de 
«  sorte  qu'on  obtient  enfin  ce  résultat,  à  savoir  que  Y  étendu 
«  continu  ne  peut  exister  qu'en  un  principe  simple,  comme 
«  terme  de  son  acte.  Car,  s'il  n'en  était  pas  ainsi,  on  ne 
«  pourrait  s'exp'iquer  la  continuité  des  parties,  qu'on  peut 
c(  déterminer  dans  ce  qui  est  étendu  ;  en  effet,  l'existence 
(c  d'une  partie  finit  en  elle-même  et  ne  contient  pas  la  raison 
«  de  la  partie  qui  lui  est  juxtaposée.  La  raison  de  la  conti- 
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«  nuité  n'est  donc  pas  dans  les  parties  prises  individiielle- 
«  ment,  mais  dans  un  principe  qui  embrasse  l'ensemble  et 
«  qui  doit  être  simple.  En  outre,  les  parties  elles-mêmes 
«  dont  on  supposerait  que  le  continu  est  formé,  s'évanoui- 
«  raient  devant  celui  qui  en  chercherait  les  éléments,  car  le 
«  terme  étendu  étant  divisible  indéfiniment,  les  parties  élé- 
<(  mentaires  sont  introuvables  et  même  n'existent  pas  du 
«  tout.  Il  n'est  donc  pas  impossible  de  considérer  le  cou- 
ce  tinu  comme  un  aggrégat,  et,  toutefois,  chacune  des  parties 
«  qu'on  peut  y  assigner  par  la  pensée,  est  en  dehors  de 
(c  l'autre  et  en  est  indépendante.  Il  est  donc  nécessaire  que 
«  le  continu  existe  tout  enseml.tle  par  un  seul  acte  dans  le 
«  principe  simple  qui  le  sent. S)  (Sistema  filosofico,  if  131 .) 

Le  sens  et  la  portée  de  ce  raisonnement  sont  précis,  el, 
d'ailleurs,  les  textes  abondent  pour  le  commenter.  L'étendue 
n'est  pour  Rosmini  ni  substance  ni  chose  substantielle  ;  la 
substance  matérielle  est  ce  qu'il  appelle  principe  corporel, 
son  attribut  et  son  produit  immédiat  est  Tactivité  par  la- 
quelle il  opère  dans  l'âme,  soit  directement,  soit  par  l'inter- 
médiaire du  corps  propre.  L'étendue  est,  au  contraire, 
phénoménale  et  relative  ;  elle  n'existe  ni  en  elle-même  ni 
par  elle-même,  mais  dans  le  sentiment  et  par  l'acte  des 
causes  qui  la  font  apparaître.  Elle  n'est  ni  purement  subjec- 
tive, ni  objective,  mais  subjective  en  tant  qu'elle  est  le 
terme  indéterminé  el  confus  de  notre  sentiment,  et  extra- 
subjective  en  tant  que  figurée  et  déterminée  par  une  forme 
el  des  contours  exacts. 

Nous  aurons  tout  à  l'heure  occasion  d'interroger  Rosmini 
sur  les  questions  de  l'essence  de  la  matière,  du  principe 
corporel  et  de  la  nature  de  l'espace  et  sur  leurs  rapports 
ontologiques  au  principe  des  choses. 

Achevons  pour  le  moment  de  le  suivre  dans  sa  doctrine 
de  l'âme.  Les  principes  que  nous  venons  de  r^ippeler  tou- 
chant les  rapports  du  sentiment  et  de  l'étendue,  sont  évi- 
demment la  base  sur  laquelle  il  a  bâti  la  partie  la  plus 
originale  peut-être  et  à  la  fois  la  plus  hypothétique  de  sa 
psychologie.  Nous  entrons  ici  dans  une  sphère  où  la  con- 
science ne  nous  éclaire  plus,  où  les  faits  existent  sans  doute, 
mais  ne  présentent  plus  directement  leur  liaison  avec  la  cause 
intérieure.  L'âme  est  imaginée  comme  le  principe  de  la  vie 
et  des  fonctions  physiologiques,  non  pas,  à  la  vérité,  de  la 
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partie  de  re^  fom'li<tiis  (jiii  s'explique  par  les  lois  et  les  forces 
mécaniques,  physiques  et  cliiiiiiques,  mais  de  celte  partie 
qui  i^réside  à  la  conslruclion,  à  la  conservation  et  à  la  marche 
générale  de  l'organisme,  à  son  mouvement  régulier,  à  son 
h^jriiionie  avec  les  facultés  spirituelles  et  leur  développe- 
ment, à  tout  ce  qui  se  rapporte  enfin  à  son  unité,  à  son 
plan  et  à  sa  destination. 

L'àme  est  donc,  pour  Rosmini,  le  principe  vital,  et  sa 
force  vivifiante  est  intimement  unie  à  sa  sensibilité.  Elle  n'en 
est  même  que  l'activité  correspondante  et  compose  avec 
elle  l'animalité.  Il  donne  à  cette  activité  le  nom  d'instinct  et 
en  distingue  de  deux  espèces  :  l'V instinct  vital;  2^  Vinsiinct 
sensuel.  Le  premier,  ou  instinct  vital,  est  une  action  de 
Tàrae  qui  concourt  avec  le  corps  à  produire  le  sentiment 
fondamental  dont  il  a  été  plusieurs  fois  question  ;  le  se- 
cond instinct  est  une  suite  du  sentiment  produit  par  le 
premier. 

Moyennant  ces  trois  principes,  c'est-à-dire  :  instinct  vital, 
sensiljilité  conséquente  et  instinct  sensuel,  on  explique, 
suivant  lui,  admirablement  les  phénomènes  physiolo- 
giques, pathologiques  et  thérapeutiques  de  l'animal,  et 
l'on  trouve  les  bases  de  la  médecine.  [Sistema  filosofico, 
n«  135.) 

Cette  théorie,  dont  nous  n'exposerons  pas  les  détails  et 
dont  nous  indiquons  seulement  les  éléments  essentiels,  est 
une  suite  nécessaire  de  sa  manière  de  voir  sur  le  rapport  de 
l'âme  et  du  corps  et  sur  leur  unité  consubstanlielle.  L'une 
influe  continuellement  sur  l'autre  ;  l'action  de  l'un  des  deux 
principes  a  nécessairement  son  effet  sur  l'autre.  Donc,  l'âme 
concourt  à  l'organisation,  à  la  nutrition,  à  la  conservation 
du  corps  ;  elle  est  sans  cesse  modifiée  par  les  sensations 
qui  suivent  de  l'altération  ou  du  rétablissement  de  ces  états 
physiques  et  qui  se  produisent  dans  le  sentiment  fondamen- 
tal. Elle  éprouve  surtout  trois  sentiments  essentiels  qui 
correspondent  à  autant  d'actions  et  à  autant  de  modes  du 
corps. 

Car  il  est  étendu  et  continu,  elle  a  le  sentiment  de 
cette  élendue  continue;  les  parties  et  molécules  dont  il  se 
compose  sont  douées  d'un  mouvement  intérieur,  et  elle 
possède  un  sentiment  qu'on  peut  appeler  à' excitation  ;  le 
mouvement  ci-dessus  indiqué  est  continu  et  harmonique,  et 
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elle  a  le  sentiment  de  Vharmonie  organique  du  borps  ou  le 
entment  organique.  (Ibidem,  n°  137.) 

Faut-il  donc  s'étonner  qu'à  une  participation  si  constante 
à  la  vie  du  corps  par  la  passivité  du  sentiment,  l'âme  joigne 
une  part  correspondante  d'activité?  S'il  n'en  était  pas 
ainsi,  l'âme  serait,  suivant  Rosmini,  mutilée  dans  son  être; 
il  faudrait  la  réduire  à  la  passivité,  ce  qui  serait  la  déna- 
turer ;  on  devrait  en  briser  l'unité,  ou,  plutôt,  il  faudrait 
briser  l'individualité  de  l'être  humain. 

Le  principe  sensitif  (nous  résumons  les  développements 
contenus  dans  le  premier  volume  delà  Psî/c/io%/e,pag.235, 
!236,  237),  le  principe  sensitif  opère  donc  continuellement 
sur  le  corps  vivant  ;  il  s'ensuit  dans  celui-ci  un  mouvement 
intérieur  (intestino),  continuel,  qui  place  le  principe  sentant 
dans  un  état  d'excitation  continue.  Les  mouvements  qui  ré- 
sultent de  cette  excitation  produisent  un  changement 
incessant  dans  l'organisation  la  plus  intime  de  la  matière  et 
la  font  passer  sans  repos  d'un  état  à  un  autre.  Si  ces  varia- 
tions sont  conformes  à  la  condition  normale  de  l'organisa- 
tion, celle-ci  se  conserve;  le  mouvement,  en  modifiant 
l'organisme,  ne  le  détériore  pas,  mais  le  renouvelle  ou 
l'améhore  ;  résultat  d'une  action  et  d'une  réaction  propor- 
tionnée et  équilibrée,  il  revient  alors  sur  lui-même  d'une 
manière  circulaire,  sous  la  double  impulsion  de  l'instinct 
vital  et  de  l'instinct  sensuel,  conciliant  et  complétant  les 
effets  de  l'un  avec  les  effets  de  l'autre,  de  manière  à  réaliser 
sans  cesse  l'harmonie  des  parties  et  l'unité  régulière  de  l'en- 
semble. 

Si  les  variations  dont  il  s'agit  sont,  au  contraire,  opposées 
à  la  condition  normale  de  l'organisme,  les  maladies  et  la 
mort  s'en  suivent. 

La  cause  de  ces  faits  est  généralement  dans  un  défaut 
d'harmonie  entre  l'âme  et  le  corps,  et  d'une  manière  plus 
particulière,  dans  un  manque  d'équiUbre  et  d'accord  entre 
la  force  organisatrice  de  l'âme  et  les  forces  inférieures  du 
corps;  car  l'âme  est  par  son  activité  vitale  une  force  or- 
ganisatrice, et  comme  telle,  elle  doit  soutenir  une  lutte  avec 
les  forces  matérielles,  dont  les  procédés  mécaniques,  chi- 
miques et  physiques  s'opèrent  sans  cesse,  à  côté,  et  indé- 
pendamment d'elle,  et  tendent  souvent  à  un  but  opposé  à 
celui  qu'elle  poursuit.  De  cette  opposition,  comme  aussi 
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d'une  infiVioriliWle  développement  dans  l'inslinrt  vital,  peut 
dériver  peu  à  peu  une  diminution  dans  les  conditions  né- 
cessaires de  la  vie  animale  et  entin  la  dissolution  de  l'or- 
ganisme. 

Mais  l'accord  et  le  désaccord  de  l'instinct  sensuel  et  de 
rinstincl  vital  entre  eux,  ne  sont  pas  moins  importants  pour 
la  conservation  et  l'altération  de  l'animal,  que  l'harmonie 
ou  le  conflit  de  la  force  de  l'âme  et  de  celle  du  corps.  Mal- 
gré les  bornes  où  nous  devons  nous  renfermer,  il  nous  pa- 
raît indispensable  d'entrer  dans  quel(|ucs  explications  au 
sujet  de  ces  deux  instincts  et  de  leur  rapport. 

«  Avec  cet  acte  par  lequel  l'âme  vivifie  le  corps  organisé 
«  {Anthropologie,  livre  II,  section  ii,  chap.  vu),  se  produit 
«  le  sentiment  fondamental  de  l'animal.. .  L'expérience  dé- 
«  montre  qu'étant  donné  ce  sentiment,  avec  les  sensations 
«  spéciales  qui  s'y  ajoutent,  il  se  manifeste  dans  l'âme 
«  une  activité  nouvelle  que  nous  avons  appelée  instinct 
«  sensuel. 

i(  Et  de  fait,  qu'est-ce  qui  enseigne  à  l'enfant  à  chercher 
«  des  yeux  la  lumière,  si  ce  n'est  cet  instinct?  Qui  lui  en- 
«  soigne  à  chercher  h  nourriture,  à  la  sucer  et  à  Tex- 
«  traire  avec  la  bouche  du  sein  de  la  nourrice?  Qui  dirige 
(c  tous  ses  mouvements,  et  le  petit  nombre  d'actes  qui  com- 
(c  posent  sa  vie  encore  sans  parole  ?  Toujours  cet  instinct 
«  qui  l'attire  vers  les  sensations  agréables  et  l'éloigné  des 
a  sensations  désagréables. 

«  Il  n'y  a  donc  pas  à  en  douter,  le  sentiment  est  cause 
«  d'un  instinct,  et  beaucoup  de  mouvements  naissent  en 
«  nous  du  besoin  de  sentir  beaucoup,  et  d'une  manière 
«  agréable. 

((  Or,  il  est  facile  de  voir  que  celte  activité  de  l'âme  est 
«  comme  une  continuation  de  la  première  :  V instinct  sen- 
«  suel  est  une  continuation  de  V instinct  vital;  l'instinct 
«  vital  pose  le  sentiment  premier  et  fondamental  ;  l'instinct 
a  sensuel  cherche  d'autres  sentiments  ;  le  but  auquel  tend 
«  ici  l'activité  de  l'âme,  consiste  toujours  dans  le  dévelop- 
«  pement  de  notre  être  sensible. 

(c  Ainsi  donc  l'activité  primitive  de  l'âme  influe  d'abord 
«  sur  son  terme  sensible  étendu  et  mobile,  tend  ensuite,  par 
«  son  mouvement,  à  de  nouveaux  sentiments,  et  se  porte 
«  partout  où  elle  trouve  un  accès. 
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«  Ainsi  l'énergie  primordiale  de  l'âme  est  une  ;  tons  ses 
{(  actes  ultérieurs  sont  virtuellement  contenus  dans  l'acte 
«  par  lequel  elle  commence  à  sentir;  dans  ce  même  acte, 
((  elle  est  comme  un  arc  toujours  tendu  :  son  énergie  est 
«  prête  ;  qu'on  lève  l'obstacle,  le  coup  part,  et  se  manifeste 
«  par  le  mouvement  produit.  )) 

L'instinct  sensuel,  en  se  dirigeant  vers  le  développement 
de  la  sensibilité,  est  guidé,  avons-nous  dit,  par  son  côté 
affectif,  c'est  à-dire  par  le  plaisir  et  la  douleur.  C'est  sous 
leur  influence  qu'il  produit  les  mouvements  spontanés  qui  lui 
sont  propres,  et  qui  généralement  sont  destinés  à  l'amélio- 
ration de  l'animal.  (Ibidem,  chap.  ix.) 

Cependant,  tout  en  admettant  ce  but  comme  essentiel  à 
l'instinct  sensuel  et  aux  mouvements  qu'il  produit  pour 
aider,  développer  et  maintenir  l'œuvre  de  l'instinct  vital, 
Rosmini  attribue  à  l'instinct  sensuel  la  cause  des  forces  per- 
turbatrices, tandis  qu'il  assigne  à  l'instinct  vital  Torigine  des 
forces  médicatrices  de  l'organisme.  L'iu'^tinct  vital,  en  effet, 
est,  selon  lui,  essentiellement  vivificateur  ;  c'est  cet  instinct 
qui  produit  le  sentiment  unique  de  l'animal,  sentiment  uni- 
forme, agréable,  signe  de  la  parfaite  santé,  qui  n'est  que  la 
perfection  de  la  vie.  Si  les  forces  matérielles  du  corps  orga- 
nisé ne  sont  pas  disposées  de  manière  à  se  prêter  sans  con- 
traste à  son  action  unique  et  harmonique,  il  y  a  lutte,  soit 
pour  replacer  le  corps  dans  la  sujétion  du  principe  vital  au- 
quel les  forces  matérielles  tendent  à  le  soustraire,  soit  pour 
lui  donner  ou  lui  rendre  la  forme  de  la  vie  qui  tend  à  se  dé- 
truire. 

Cette  lutte  intérieure  entre  le  principe  vital  et  les 
forces  corporelles  est,  selon  Rosmini,  le  caractère  essentiel 
de  toute  maladie,  et  donne  lieu  à  leurs  phénomènes  et  à 
leurs  symptômes,  ainsi  qu'aux  sciences  qui  leur  corres- 
pondent. 

Cette  manière  de  voir  qui  du  reste  est  empruntée  dans 
ses  traits  généraux  à  Campanella  (Medicinalia,  lib.  III,  et 
hb.  VII),  et  à  l'école  de  Slahl,  et  s'accorde  avec  l'opinion  de 
différents  thérapeutistes  italiens,  est  fondée  sur  cette  consi- 
dération que  l'âme,  considérée  comme  principe  vital,  a  pour 
but  de  fournir  au  corps  ce  dernier  acte  et  accomplissement 
qui  constitue  la  vie  dont  il  est  capable.  Car  l'âme  ne  fait  pas 
le  corps,  ne  bâtit  pas  le  corps;  te  corps  lui  est  donné  au  con- 
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traire  comme  son  terme  ;  mais  leur  liaison  est  si  profonde 
et  indissoluble,  qu'une  vie  unicpie  résulte  de  leur  double 
existence,  et  (ju'ils  l'ont  partie  l'un  de  l'autre. 

Pour  que  l'àiue  renq)lisse  sa  fonction  organisatrire  et 
viviliante,  il  laul  que  h)  corps  lui  f(Hirnisse  des  actes  anté- 
cédents et  des  procédés  préparatoires.  Les  effets  qui  doivent 
suivre  de  l'acte  vivilicateur  et  perlcctionateur  de  l'âme,  ne 
se  produisent  qu'à  celte  condition  ;  il  suit  de  là  naturelle- 
ment que  l'âme  peut  et  doit  aus^i  bien  s'efforcer  instinctive- 
ment à  mettre  un  corps  imparfait  ou  gâté  dans  les  conditions 
nécessaires  au  rétablissement  de  son  action  viviliante,  qu'à 
ajouter  son  acte  aux  forces  corporelles  quand  elles  sont  dans 
leurs  conditions  normales. 

La  participation  de  l'ame,  principe  simple  et  unique,  à 
la  vie  organique  de  l'ensemble  et  des  parties  du  corps,  à 
l'essence  et  aux  fonctions  diverses  de  cette  vie,  explique  les 
effets  généraux  d'une  altération  partielle,  et  même  très- 
reslreinte  des  organes,  et  les  conséquences  non  moins  géné- 
rales d'un  remède  minime  par  sa  quantité,  et  néanmoins 
très-actif  sur  tout  l'organisme.  C'est  nu'il  y  a,  là,  toujours 
Faction  vitale  de  l'âme  qui  est  affectée,  et  qui  réagit  sui- 
vant ses  lois,  de  cette  âme,  dis-je,  qui  a  pour  terme  de  son 
activité  l'étendue,  et  qui  peut,  par  conséquent,  faire  sentir 
sa  force  à  un  grand  nombre  d'organes,  de  même  qu'elle  est 
présente,  par  le  sentiment,  à  toutes  les  parties  de  l'orga- 
nisme. 

Or,  cette  force  est  toujours  bienfaisante,  c'est  toujours 
un  effort  pour  am.ciier  le  corps  à  la  plus  grande  actualisation 
possible  de  la  vie. 

Si  on  la  laisse  opérer  seule,  elle  n'admet  point  d'excep- 
tion, mais  elle  peut  être  troublée  dans  son  exercice  par 
l'instinct  sensuel,  auquel  remonte  l'origine  des  forces  per- 
turbatrices de  l'animal. 

Ce  n'est  pas  que  cet  instinct,  suivant  les  intentions  de  la 
nature,  ne  soit  formé  dans  le  but  qu'il  prête  son  concours  à 
l'instinct  vital  ;  c'est  en  effet  ce  qui  a  lieu,  tant  qu'il  n'est 
ni  dépravé,  ni  excité  outre  mesure  ;  mais  il  est  sujet  à  des 
altérations  telles,  malgré  leur  brièveté  ordinaire,  qu'elles 
ont  le  pouvoir  de  bouleverser  les  opérations  de  l'instinct 
vital. 

Et  ce  conflit  ne  doit  pas  étonner,  car  il  est  vrai  que  l'instinct 

k 


-  -204  - 

sensuel  tire  ses  forces  de  l'instinct  vital,  mais  sa  tendance 
a  un  autre  but  ;  l'instinct  vital  tend  à  la  production  du  sen- 
timent fondamental,  l'ins'.inct  sensuel  tend  à  jouir  des  mo- 
difications de  ce  sentiment,  qui  procurent  à  l'animal  le  plai- 
sir le  plus  vif  et  le  plus  varié  ;  c'est  dans  ce  plaisir  plus  vif 
et  toujours  nouveau,  sorte  d'essence  exquise  exprimée  pour 
ainsi  dire  du  sentiment  fondamental  modifié,  que  consiste 
proprement  le  but  de  l'animalité,  c'est  là  la  jouissance  su- 
prême dont  l'animal  est  capable. 

11  ne  faut  donc  pas  s'étonner  qu'une  tendance  trop  forte  ou 
trop  précipitée  à  la  poursuite  de  ce  plaisir  puisse  porter  le 
trouble  dans  le  sentiment  fondamental  lui-même,  et  dans 
l'action  de  l'instinct  vital  qui  y  préside,  surtout  si  l'orga- 
nisme a  déjà  quelque  défaut.  De  même  l'action  opposée, 
qui  consiste  dans  la  fuite  de  la  douleur,  peut,  par  excès 
d'impétuosité,  produire  un  trouble  nuisible  dans  l'activité 
vitale. 

Nous  ne  suivrons  pas  Rosmini  dans  la  description  dé- 
taillée des  opérations  de  l'instinct  sensuel  et  des  effets  tantôt 
médiats  et  gradués,  tantôt  immédiats  et  soudains  qu'il  en 
déduit  pour  la  conservation  et  Faltération  de  la  vie  et  de 
l'organisation. 

La  joie,  la  tristesse,  l'épouvante,  et  en  général  les  pas- 
sions, sont  ici  associées  à  ses  recherches  sur  ce  sujet,  ainsi 
que  l'imagination  et  les  sens  extérieurs,  et  ses  études  sont 
d'autant  plus  intéressantes,  qu'il  n'est  plus  réduit  à  l'induc- 
tion et  à  la  conjecture  élevées  sur  la  base  de  faits  indirecte- 
ment observables,  mais  qu'il  s'appuie  aussi  sur  l'observation 
directe  de  la  conscience.  Il  serait  surtout  d'un  grand  intérêt 
de  suivre  Texposition  qu'il  nous  fait,  dans  son  Anthropologie, 
des  fonctions  par  lui  attribuées  à  la  force  synthétique  de  cet 
instinct,  surtout  pour  ce  qui  regarde  l'association  des  sensa- 
tions externes,  et  principalement  celles  de  la  vue  et  du  tou- 
cher ainsi  que  l'union  des  états  passifs  et  actifs  du  sentiment 
proprement  dit. 

On  admirerait,  dans  tout  ce  travail,  une  finesse  d'ob- 
servation, une  force  de  raisonnement,  un  ordre  scienti- 
fique qui  font  du  philosophe  italien  un  psychologue  de  pre- 
mier ordre.  Mais  ces  détails  dépassent  la  mesure  de  notre 
exposition.  Nous  bornerons  ici  nos  informations  sur  la 
Psychologie  de  Rosmini,  en  y  ajoutant  un  résumé  de  ce  qui 
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précède,  et  une  comparaison  des  vues  et  des  découvertes  du 
psychologue  italien  avec  celles  du  plus  [)rofond  des  psycho- 
logues français,  nous  voulons  dire  Maine  de  liiran. 

Nous  avons  vu  quelle  est,  d'après  Rosrnini,  l'essence'de 
l'âme,  soit  considérée  dans  sa  nature  i^^énérique,  soit  regar- 
dée dans  les  traits  spécifiques  de  l'âme  humaine.  La  sensihi- 
lité,  cette  faculté  de  laquelle  il  disait  lui-même  qu'elle  était 
la  partie  la  plus  neuve  de  sa  doctrine,  a  été  l'objet  prmcipal 
de  notre  attention  ;  nous  y  avons  étudié  surtout  le  senUment 
fondamental  du  corps  propre,  et  cherché  dans  ce  mode  de 
notre  être  et  dans  l'étendue  subjective  qu'il  renferme  le 
passage  du  dedans  au  dehors,  l'instrument  intermédiaire 
entre  la  conscience  du  moi  et  la  perception  extérieure. 
Laissant  de  côté  l'intelUgence  à  laquelle  est  consacré  tout 
le  Nouvel  Essai  que  nous  avons  analysé  précédemment,  et 
la  volonté  dont  nous  aurons  occasion  de  parler  à  propos 
de  la  morale,  nous  avons  cependant  indiqué  les  rapports 
de  ces  deux  facultés  avec  la  sensibilité  en  tant  surtout  qu'ils 
interviennent  dans  la  détermination  de  l'union  de  l'âme  et 
du  corps,  question  importante  qui  succède  chez  le  philoso- 
phe italien  à  celle  de  l'essence  de  l'âme.  Nous  avons  noté, 
en  passant,  les  preuves  sur  lesquelles  il  s'appuie  pour  démon- 
trer la  spiritualité  et  l'immortalité,  et  enfin  nous  nous 
sommes  arrêté  spécialement  sur  la  participation  de  l'âme 
aux  fonctions  du  corps,  cherchant  dans  sa  doctrine  touchant 
l'instinct  vital  et  l'instinct  sensuel  les  traits  essentiels  de  sa 
théorie  de  l'âme  considérée  comme  principe  vital,  organisa- 
teur, corrupteur  et  réparateur  du  corps,  idées  sur  les- 
quelles il  fait  reposer  en  grande  partie  les  bases  de  la  méde- 
cine et  de  la  pathologie. 

Nous  avons  pensé  à  rapprocher  les  principaux  traits  de  la 
Psychologie  de  Rosrnini  et  les  observations  de  Maine  de  Biran, 
parce  que  les  deux  doctrines  sont  sur  une  foule  de  points 
semblables  ou  identiques  et  que  sur  d'autres  elles  se  com- 
plètent et  s'éclairent  mutuellement  ou  fournissent,  par  la 
comparaison,  matière  à  une  critique  instructive.  Il  est  vrai 
que  Maine  de  Biran  n'a  composé  que  des  mémoires  sur 
différents  points  de  la  science,  tandis  que  Rosmini  a  écrit 
de  vastes  traités,  dans  lesquels  tous  les  matériaux  de  la  psy- 
chologie sont  oganisés  savamment  et  toutes  les  questions 
résolues.  Cependant  il  est  incontestable  que  les  mémoires 
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de  Biran  sont  dirigés  pat-  ies  mêmes  principes,  sont  luie 
application  d'une  môme  méthode  et  constituent  par  leur 
ensemble  un  vrai  corps  de  doctrine.  Ce  qu'il  faut  aussi 
remarquer  préalablement  c'est  le  rapport  chronologique  des 
publications  de  Biran  et  de  Bosmini.  Les  œuvres  du  philo- 
sophe français  ont  été  publiées  par  M.  Cousin  en  1841  ;  la 
première  édition  de  V Anthrojiologie  est  de  1838;  celle  de  la 
Psychologie  de  1846.  Bosmini  a  donc  pour  lui  l'antériorité 
du  moins  devant  le  public,  car  de  V Anthropologie  à  la  Psycho- 
logie sa  doctrine  s'est  développée  mais  n'a  pas  changé 
essentiellement,  et  dans  Tune  comme  dans  l'autre  il  n'est 
point  question  de  Maine.de  Biran. 

Il  semble  par  cela  môme  d'autant  plus  intéressant  de 
chercher  les  points  de  coïncidence  et  de  divergence  de  ces 
deux  scrutateurs  du  monde  interne,  car  ils  ont  travaillé  au 
même  but  sans  se  connaître.  Cela  n'est  pas  sans  importance 
pour  les  études  psychologiques  et  la  légitimité  de  leur 
méthode. 

Il  y  a  d'abord  deux  points  qui  les  séparent  profondément  : 
1°  l'étendue  qu'ils  assignent  aux  faits  psychologiques  et  à  la 
psychologie  ;  2°  les  facultés  et  les  attributs  dans  lesquels  ils 
placent  l'essence  de  l'âme. 

Pour  Biran  les  faits  psychologiques  sont  ceux  qui  tombent 
sous  l'œil  de  la  conscience,  ceux  que  le  moi  s'attribue  et 
dans  lesquels  il  reconnaît  son  propre  développement.  La 
psychologie  ne  s'applique  pas  pour  lui  à  la  substance  et  à 
l'essence  de  l'âme  considérée  comme  une  chose  en  soi,  ou 
comme  objet,  mais  à  l'âme  regardée  comme  sujet  ou 
comme  identique  au  moi.  D'où  il  suit  que  pour  lui  la 
psychologie  est  bornée  à  la  sphère  de  la  personne  et  son  in- 
strument à  l'observation  directe  de  la  conscience.  Pour 
Bosmini  au  contraire,  on  l'a  vu,  les  faits  psychologiques  sont 
tantôt  accompagnés  et  tantôt  privés  de  conscience,  tantôt 
manifestes  et  tantôt  cachés  au  moi.  Aussi  la  sphère  de  la 
science  de  l'âme  embrasse-t-elle  à  son  avis  une  partie  des 
phénomènes  de  l'organisation  et  étend-elle  son  domaine 
sur  la  physiologie  et  la  pathologie. 

L'un  considère  l'âme  comme  une  force  identique  au 
moi  et  proprement  comme  une  personne;  l'autre  y  distingue 
le  principe  de  la  vie,  la  cause  du  sentiment,  de  l'intelli- 
gence et  de  la  volonté  ;  la  sphère  de  la  personnalité  n'est 
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pour  I{(ismini  que  celle  de  la  plus  haute  et  pi  s  corn[  lexe 
activité  de  l'ànie. 

Pour  riran,  la  sphère  de  la  personnalité  ou  du  moi 
conscient  est  liniiléc  à  la  volonté,  faculté  éminemment  per- 
sonnelle, attribut  essentiel  de  la  personne.  Pour  Hosmini 
Je  moi  est  sentant  et  intelligent  aussi  bien  que  principe  de 
la  volonté. 

L'âme  selon  lui  se  sent  elle-même,  s'entend  et  se  perçoit 
elle-même,  et  elle  se  retrouve  dans  les  actes  réfléchis  de 
son  sentiment  et  de  son  inteliii;ence  aussi  bien  que  de  sa 
volonté  ;  sa  personnalité  dépend  aussi  bien  de  Tintuition  de 
l'être  idéal  ou  de  la  vérité  qui  constitue  sa  dignité  que  de 
sa  volonté  libre,  sujet  du  devoir  et  siège  du  droit. 

Jusqu'ici  on  ne  voit  guère  entre  eux  que  des  différences; 
mais  voici  des  points  de  contact  importants. 

Tous  deux  admettent  une  grande  différence  entre  l'inlelli- 
gence  d'une  part  et  la  volonté  et  la  sensibilité  de  l'autre. 
Car  ils  reconnaissent  que  les  idées,  objets  de  l'intelligence 
sont  supérieurs  à  la  sphère  subjective  de  Tâme  et  se  cistin- 
guent  des  phénomènes  sensibles  par  les  caractères  qui  con- 
stituent la  valeur  éternelle  du  vrai. 

L'un  et  l'autre  ont  pénétré  profondément  dans  la  sensibi- 
lité animale.  Comme  Rosmini,Biran  a  vu  dans  le  sentiment 
immédiat  du  corps  propre  le  moyen  par  lequel  l'âme 
communique  avec  le  monde  des  corps  étrangers;  comme 
le  philosophe  italien  il  a  été  frappé  de  la  participation  du 
corps  propre  à  la  vie  sensible;  il  a  observé  ce  queRosmini 
appelle  le  sentiment  fondamental,  il  a  vu  aussi  dans  le 
corps  senti  le  terme  de  l'âme,  et  l'a  appelé  du  même  nom, 
mais  pour  lui  le  sentiment  dont  il  s'agit  est  un  phénomène 
confus,  sorte  de  résultante  des  actions  infiniment  multiples  des 
monades  qui  composent  les  corps,  tandis  que  pour  Rosmini 
il  est  unique  comme  le  principe  sentant,  dont  il  émane, 
et  le  corps  n'en  est  que  la  cause  occasionnelle  et  exci- 
tante. 

Biran  accorde,  comme  Rosmini,  la  sensibilité  physique  au 
corps  ;  mais  il  incline  à  la  lui  reconnaître  et  attribuer  tout 
entière  en  propre,  tandis  que  Rosmini  ne  lui  en  laisse  que 
le  partage  avec  l'âme. 

Pour  le  philosophe  italien  c'est  l'âme  qui  sent,  c'est 
l'âme  qui  est  le  sujet  et  si  son  action  sur  le  corps  le  rend 
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sentant,  ce  sentiment  n'a  d'autre  effet  que  d'en  faire  avec  elle 
un  sujet  commun  ou  un  cc-'jsujet.  Biran  explique  la  loca- 
lisation des  sensations  par  la  sensibilité  des  parties  du  corps, 
Rosmini  par  la  présence  de  l'âme  dans  chacune  d'elles  et 
dans  leur  ensemble. 

Les  observations  de  l'un  sur  le  sentiment  et  de  l'autre 
sur  l'effort  se  rapportent  aux  deux  modes  les  plus  carac- 
téristiques et  fondamentaux  de  la  passivité  et  de  l'activité  de 
l'âme. 

On  dirait  qu'ils  se  sont  partagé  cette  étude  expres- 
sément, et  qu'ils  ont  rempli  chacun  sa  tâche  de  manière 
à  se  compléter  réciproquement.  Le  sentiment  fondamental 
de  Rosmini  et  l'effort  volontaire  de  Biran  sont  la  passion 
et  l'action  immanente  de  l'être  sentant  et  actif,  ils  con- 
stituent le  double  mode  d'un  même  état  habituel,  ils  ont 
également  pour  terme  une  étendue  intérieurement  sentie, 
ils  nous  mettent  tous  deux  en  rapport  avec  la  matière,  l'un 
en  l'enveloppant,  l'autre  en  la  rencontrant  dans  le  déploie- 
ment de  la  force. 

Biran  place  le  fondement  de  la  connaissance  du  monde 
extérieur  dans  la  perception  directe  de  la  résistance  opposée 
par  le  terme  corporel  au  déploiement  de  l'effort  ;  Rosmini 
s'y  fraye  un  passage  à  travers  le  sentiment  de  l'étendue 
subjective  du  corps  propre  et  son  identité,  constatée  au 
moyen  de  l'espace ,  avec  l'étendue  extérieure  corres- 
pondante. 

Le  rapport  causal  observé  par  Biran  entre  le  moi  vo- 
lontaire et  libre  et  la  motion  sentie  et  produite  dans  l'orga- 
nisme par  l'effort  qui  va  de  la  cause  à  l'effet  est  jugé  par 
lui-même  et  est  en  effet  de  la  plus  haute  importance,  non- 
seulement  pour  ce  qui  regarde  notre  réalité  intérieure  et 
spirituelle  et  sa  nature  hyperorganique,  mais  encore  pour 
la  solution  de  la  question  si  importante  de  l'origine  de 
l'idée  de  cause  dont  le  type  serait  vainement  cherché  ailleurs 
tandis  que  la  solution  trouvée  par  Biran  établit  une  connexion 
solide  entre  la  physchologie  et  le  métaphysique.  Car  si  nous 
ne  nous  trompons,  le  regard  profond  que  Rosmini  et  Biran 
ont  porté  sur  le  sentiment  et  la  volonté  est  de  nature 
à  assurer  pour  toujours  une  base  au  réalisme  et  à  le 
rendre  invincible  contre  les  attaques  de  cet  idéalisme 
absolu  qui  voudrait  occuper  sans  partage  le  domaine  de  la 
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philosopliie.  Si  Ips  observations  du  Birari  et  de  Rosmini 
sont  vraies  l'idéalisme  et  le  réalisme  sont  deux  systèmes 
dont  les  principes  doivent  se  concilier,  mais  qu'on  ne  pour- 
rait remplacer  l'un  par  l'autre  (1). 

(1)  Pour  ce  qui  regarde  Biran,  voyez  surtout  le  beau  Mémoire  inti- 
tulé :  De  la  perception  immédiate,  dans  le  troisième  volume  des  Œuvres 
publiées  par  M.  Cousin,  Paris,  Ladrange,  1846. 


«■  a^»»-^. 
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CHAPITRE  V. 


SOMMAIRE.  —  Idées  cosmologiques  de  Rosmini.  —  Leur  rapport  avec 
ses  doctrines  psychologiques  et  ontologiques.  —  La  matière.  —  Ses 
rapports  avec  l'étendue  et  le  sentiment.  —  Nature  phénoménale  de 
1  étendue.  —  Animation  des  éléments.  —  Sensibilité  virtuelle  et  actuelle 
des  corps.  —  Génération  spontanée.  —  Hiérarchie  des  êtres.  —  Elle 
correspond  aux  flegrés  de  leur  sensibilité.—  Rapport  des  idées  cosmolo- 
giques de  Rosmini  avec  celles  de  Campanella. 


Nous  n'avons  pas  proprement  une  cosmologie  de  Rosmini; 
il  ne  nous  a  laissé  que  des  idées  cosmologiques,  répandues 
dans  ses  ouvrages  et  surtout  dans  sa  Psijchologie,  son 
Ontologie  et  sa  Théodieée.  Nous  les  i^ecueillerons  et  les  résu- 
merons en  nous  efforçant  surtout  d'en  montrer  la  liaison 
avec  la  psychologie. 

«  Nous  avons  placé  la*  doctrine  du  monde,  dit  Rosmini, 
«  parmi  les  sciences  de  perception  parce  que  l'esprit  humain 
«  et  les  corps  dont  le  monde  se  compose  sont  des  objets 
«  de  perception.  Toutefois,  il  y  a  dans  le  grand  système 
c(  de  la  création  d'autres  êtres  qui  ne  tombent  pas  sous 
«  l'expérience  sensible  et  dont  on  induit  l'existence  par  le 
«raisonnement;  tels  sont  les  esprits  purs,  les  anges.  » 
(Smema  filûsofico,  n"  52). 
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Voilà  à  peu  près  la  seule  mention  qu'il  fait  des  esprits 
purs;  il  en  parle  encore  dans  la  psychologie,  a  propos  de 
L  sensibilité  qu'il  appelle  théorique  ou  re lalive  a  Dieu  ; 
mais  en  général  sa  pneumatique  et  sa  somalologie  sont  r('S- 
positives;  les  parues  de  sa  cosmologie  q^^^  ^^^^  ^ff.J'^^^,^' 
se  rapportaient  au  surnaturel,  ou  sont  restées  a  1  état  de 
projet  ou  ont  à  peine  été  ébauchées. 
^  La  cosmologie  embrassait  dnns  sa  pensée  :^  1;  la  tota  ité 
du  monde  ;  ^'^  ses  parties  et  leur  rapport  a  1  ensemble  ; 

3°  l'ordre  de  l'univers.  ^^„:^    \ 

En  considérant  la   totalité   du  monde,  la   cosmologie    1 
rencontre  et  aborde  le  problème  de  la  nature  du  fmi  ou  de    t 
la  réalité    contingente    et  se    trouve  immédiatement  en    ^ 
présence  de  la  grande    question  de  la  création  et  plus    | 
généralement  de  celle  des  rapports  du   monde  a  Dieu.    ■ 
Elle  étudie  les  limitations.de  l'êtrecosmique,remonte  de  sa 
contingence  à   l'action  de  l'être  nécessaire    interroge  la  j 
métaphysique  et  la  théologie  naturelle  sur  la  question  des  ■ 
SlJs  e^t  sur  leur  rapport  à  l'mtini  et  au  fmi  Voila  pour   i 
la  première  section  de  la  cosmologie.  La  seconde  embrasse  : 
l'étude  des   parties   de  l'univers,    esprits  purs,  âmes  e    , 
corps    La  troisième  s'occupe  de  l'ordre  du    monde   et 
expose  les  lois  cosmiques  universelles  des  choses  contin- 
gentes ;  recherche  qui  se  rattache  à  la  théodicée  et  a  la  ^ 
doctrine  de  la  Providence.  .  .  ,^„  „^  i 

En  conséquence  de  ce  qui  précède,  Rosmim  pense  qu  on  ne  ; 
peut  pas  en  faire  une  science  capable  de  se  suffire  a  elle-  . 
même  iSistema  filosofico,  n°  162).  Aussi  nous  bornerons-  , 
nous  à  tirer  de  son  ontologie  et  de  sa  psychologie  les  traits  ^ 
qui  peuvent  nous  donner  une  idée  de  l'ordre  gênerai  des  i 
réalités,  de  leur  nature  et  de  leurs  rapports.  .    ^ 

L'ontologie  est  pour  Rosmini  une  science  de  1  être,  mais  ; 
de  l'être  considéré  dans  toute  son  étendue,  c  est-a-dire  , 
en  son  essence  et  dans  ses  formes  fondamentales  qm  sont  1 
le  réel  l'idéal  et  la  forme  qui  résulte  de  leur  rapport,  , 
ou  l'être  moral.  L'ontologie  est  donc  à  la  fois  une  science  ; 
abstraite  et  une  science  concrète  ;  elle  est  abstraite  en  tant  ; 
qu'elle  considère  les  formes  de  l'être  d'une  m  amer  e  générale  j 
et  indépendamment  de  leur  application  aux  sujets  finis  et, 
infinis  où  elles  résident.  Elle  est  ^oj^^^^te  en  tant  qu  eUe  ^ 
envisage  l'unité  substantielle  de  ces  formes  dans  1  absolu,  \ 
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mais  en  ce  cas  elle  s'appelle  théologie  naturelle  et  a  pour 
objet  Dieu.  Comme  science  ahslrailc  elle  embrasse  les  lois 
les  plus  universelles  des  élres  et  devienl  par  conséquent 
un  subside  nécessaire  à  toutes  les  sciences  métaphysiques,  à 
l'anthropologie  et  à  la  psychologie  aussi  bien  qu'à  la  cos- 
mologie. Cette  distinction  eït  rlu  reste  la  même  qui  se 
trouve  dans  la  métaphysique  d'Aristote  pour  qui  aussi 
la  métaphysique  est,  suivant  un  double  point  de  vue,  tantôt 
une  science  générale  de  l'être  et  tantôt  une  théologie. 

La  cosmologie  puise  donc  les  élénents  dont  elle  se  com- 
pose dans  celte  science  ainsi  que  dans  la  psychologie  ;  car 
nous  ne  devons  pas  oublier  que  la  première  idée  du  réel 
nous  vient,  selon  Rosrniui,  du  sentiment,  et  que  la  réalité 
extérieure,  aussi  bien  que  l'intérieure,  est  une  donnée  primi- 
tive de  la  psychologie.  Voyons  d'abord  comment  Rosmini 
établit  la  nature  de  l'être  fini  et  en  pose  les  conditions.  La 
nature  de  l'être  fini  est  empruntée  à  la  forme  réelle  de  l'être; 
elle  est  commune  à  l'esprit  et  au  corps,  elle  est  découverte 
primitivement  par  la  psychologie  dans  le  double  élément 
compris  dans  le  sentiment  fondamental,  et  elle  consiste  dans 
un  principe  actif  ou  activité  substantielle  sensible  ou  sentante. 
Dire  qu'elle  est  un  principe  qui  sent  ou  qui  se  rend  sen- 
sible, c'est  dire  qu'elle  est  un  sujet  et  qu'elle  participe 
toujours  en  quelque  façon  au  sentiment  (affirmation  capitale 
dans  cette  doctrine  et  qui  sera  éclaircie  tout  à  l'heure),  car 
ou  elle  l'éprouve,  ou  elle  le  produit,  ou  elle  est  capable 
de  le  produire. 

L'être  fini  diffère  de  l'infini  en  ce  que,  borné  à  la  forme 
limitée  du  réel,  il  n'est  pas  l'être  considéré  dans  son  essence 
et  son  exis'ence  unique  et  absolue,  maisill'est  autant  qu'il  en 
participe  et  en  est  soutenu.  Sans  ce  rapport  à  l'être,  le  fini  ne 
serait  pas  ;  car  il  en  est  la  réalisation  extérieure  et  le  terme. 
C'est  Vêtre  qui  lui  communique  cet  acte  premier  et  consti- 
tutif qui  dans  l'âme  s'identifie  avec  l'activité  substantielle 
du  sentiment  fondamental  et  de  l'iniuition  de  l'être  idéal  et 
dans  le  corps  s'unifie  avec  l'activité  multiple  qui  prodi]it  les 
modifications  de  l'étendue.  L'acte  premier  qui  constitue  le 
fini  et  qui  détermine,  dès  le  commencement,  sa  puissance 
est  virtuel  par  rapport  à  tous  les  actes  successifs  de  la  vie  de 
l'individu  ou  du  composé  quel  qu'il  soit.  {Ontologie,  livre U, 
section  m®  et  iv^.) 
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Nous  ne  suivrons  pas  Rosmini  dans  l'analyse  toujours 
détaillée  et  savante  et  parfois  beaucoup  trop  minutieuse, 
qu'il  applique,  aux  catégories  abstraites  du  fini,  pour  en 
tirer  une  notion  précise  de  son  être  en  général;  d'autant 
plus  que  nous  retrouverons  cette  recherche  dans  la  suite 
de  notre  travail;  car  elle  a  été  reprise  non  sans  succès,  à 
ce  qu'il  nous  semble,  par  M.  Mamiani,  malgré  les  lacunes 
qu'on  pourrait  peut-être  y  signaler  encore.  Rosmmi  par- 
court successivement  les  catégories  de  la  qualité,  de  la  quan- 
tité, de  la  limite,  de  la  relation,  de  l'identité  et  de  ladiversité, 
de  l'unité  et  de  la  multipbcité  pour  déterminer  avec  elles 
ridée  du  principe  actif,  notion  première  du  fini.  (Ontologie, 
livre  II,  section  m®,  dans  le  F*"  vol.  delà  Théoaophie),  et  pour 
en  examiner  le  rapport  ontologique  avec  l'être  un  et  infini. 

Nous  nous  occuperons  de  ce  rapport  en  résumant  ses  idées 
sur  la  création  et  la  Providence,  questions  de  théologie 
naturelle. 

Pour  le  moment  occupons-nous  de  la  matière,  de  l'âme, 
de  l'espace,  du  temps  et  de  leurs  rapports.  Car  ce  sont  là 
les  vrais  éléments  concrets  de  la  cosmologie,  les  principes 
dont  il  faut  tirer  l'ensemble  des  êtres  cosmiques. 

La  notion  de  la  matière,  telle  que  Rosnùni  la  conçoit,  ne 
serait  pas  facile  à  saisir  sans  les  informations  que  nous  avons 
données  précédemment  touchant  la  relation  de  l'âme  et  du 
corps  dans  sa  doctrine  psychologique. 

Notre  corps,  dit  Rosmini  dans  le  troisième  volume  de  sa 
Théosophie  (page  374),  notre  corps  nous  apparaît  comme 
une  réalité  pure  et  insensible  en  elle-même,  qui  est  enve- 
loppée dans  l'acte  de  notre  propre  sensibilité;  il  nous  appa- 
raît comme  un  suhstratum  de  la  chose  sentie  et  partant 
comme  une  chose  qui  n'est  pas  entièrement  pénétrée  par 
notre  sentiment,  ni  rendue  entièrement  sensible  pour  nous, 
précisément  parce  que  nous  ne  participons  pas  à  la  vie  sen-. 
sitive  de  son  propre  principe.  Ce  qui  donc  est  pour  nous 
réalité  pure  et  non  sentie,  parce  que  nous  le  considérons 
comme  une  activité  séparée  de  son  principe  vivant,  ne  peut 
être  semblable  à  son  propre  principe  et  au  sujet  de  sa  vie.  Ce 
qui  est  insensible  pour  nous  fait  partie  d'une  activité  sen- 
sible. (Théosophie,  ibidem,  page  370  et  passim  ce  même 
ouvrage  ainsi  que  la  Psychologie  et  V Anthropologie.) 

Disons  tout  de  suite  le  mot  de  cette  énigme.  Pour  Ros- 
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mini  le  réel  est  l'actif,  mais  l'activité  pure  n'est  pas  la  force 
concrète  ;  cello-ci  est  caractérisée  par  le  sentiment  et  a 
pour  terme  l'étendue  ;  ainsi  l'activité  pour  condition  pre- 
mière, le  sentiment  pourdétermination  essentielle,  l'étendue 
pour  terme  phénoménal  et  relatif,  voilà  les  trois  éléments 
qui  constituent  le  réel.  La  matière  se  résout  doue  pour  lui 
dans  le  principe  actif  d'un  sentiment  et  d'une  énergie  qui  a 
pour  terme  l'étendue. 

Rappelons  la  source  déjà  indiquée  de  celte  opinion  qui 
peut  seniblersingulièrc  et  montrons  ensuife  ses  conséquences 
cosmologiques.  Sa  source  psychologi{[ue  et  propre  à  Ros- 
mini  est  celle-ci  :  l'étendue  n'existe  pas  par  elle-même,  elle 
est  le  terme  inhérent  à  la  sensibilité  ;  sans  la  sensibilité, 
la  continuité  et  la  simplicité  du  principe  sentant,  on  ne 
saurait  concevoir  la  juxtaposition  et  la  suite  non  interrompue 
des  parties  étendues;  car  elles  sont  réellement  les  unes  hors 
des  autres.  L'étendue  est  donc  pour  lui  une  chose  phéno- 
ménale, relative  à  la  sensibilité,  qui  n'existe  qu'en  elle 
et  par  elle,  et  tant  qu'il  s'agit  du  rapport  du  moi  sentant 
avec  la  chose  sensible  et  sentie,  on  ne  saurait  trouver  le 
langage  de  Rosmini  étrange;  d'autant  plus  que  privant 
de  toute  borne  et  de  toute  figure  l'étendue  enveloppée  dans 
l'état  primitif  de  notre  sensibilité  animale  il  la  réduit  en 
somme  à  l'espace  sans  mesure  et  n'y  fait  paraître  qu'après 
el  successivement  les  limites  précises  et  les  formes,  d'abord 
du  corps  propre,  et  ensuite  des  corps  étrangers,  sous  l'in- 
fluence des  modifications  particulières  du  même  sentiment 
et  des  sensations  de  tout  genre.  Or,  cet  espace  indéterminé 
est  une  forme  réelle  intérieure  et  extérieure  à  la  fois  de  la  sen- 
sibilité, différant  seulement  par  ses  caractères  ontologiques 
de  la  forme  pure  admise  par  Kant  dans  le  moi  sentant,  et 
contenant  comme  elle  le  varium  successif  ou  simultané,  actuel 
ou  virtuel  de  tous  les  modes  de  l'étendue. 

Jusqu'ici  il  n'y  a  rien  dans  les  idées  de  Rosmini  qui  sur- 
prenne et  qui  doive  paraître  étrange.  Il  a,  ce  nous  semble, 
admis  la  théorie  de  Kant  en  la  modifiant  d'une  manière  fort 
raisonnable,  conforme  au  sens  commun  et  à  l'observation. 
?<iais  ce  qui  est  beaucoup  moins  acceptable  c'est  le  rapport 
qu'il  prétend  établir  entre  l'étendue  et  le  principe  de  l'acti- 
vité qui  la  présente  à  nos  sens  comme  un  terme  intérieur 
ou  subjectif  et  extérieur  ou  extra-subjectif.  Ici  l'esprit  de 
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système  a  évidemment  pris  la  place  de  l'observation  et  son 
esprit  a  franchi  les  limites  et  violé  les  règles  d'une  sage  in- 
duction. De  ce  que  l'étendue  et  la  sensibilité  physique  sont 
relatives  et  inséparables  en  nous  ,  il  en  a  conclu  que 
la  même  relation  existe  dans  les  choses  ;  au  lieu  de  se  con- 
tenter d'affirmer  dans  les  causes  matérielles  qui  modifient 
intérieurement  le  corps  propre  ou  extérieurement  les  corps 
étraiîgcrs,  une  activité  caiiable  d'expliquer  le  sentiment 
qui  répond  par  ses  variétés  spéciliques  aux  différentes  es- 
pèces de  mouvements  et  d'effets  produits,  il  a  voulu  ratta- 
cher l'étendue  aux  principes  substantiels  des  corps,  et  l'y  a 
effectivement  unie  par  le  sentiment  ;  il  a  cru,  sans  doute, 
que  les  mêmes  éléments  qui  composent  la  notion  de  matière 
dans  le  rapport  des  corps  à  notre  moi,  devaient  également 
être  compris  dans  le  rapport  des  apparences  matérielles  à 
leurs  principes,  jugeant  aussi  qu'il  ne  pouvait  y  avoir  qu'une 
seule  idée  de  la  matière  et  de  son  essence.  Mais  il  nous  pa- 
raît ne  pas  avoir  réfléchi  que  tandis  que  notre  sensibihté 
concourt  à  conditionner  la  matière  comme  chose  étendije  et 
phénoménale,  rien  n'empêche  qu'il  y  ait  du  côté  des  choses 
extérieures  une  activité  qui  en  soit  la  condition  à  nous  in- 
connue ou  du  moins  indéterminée  pour  nous,  sans  être 
cependant  l'activité  d'un  principe  sentant.  Rien  ne  dit  que 
l'activité,  la  force,  l'énergie  aient  pour  accompagnement  in- 
séparable la  sensibihté. 

L'auteur  de  cette  doctrine  s'est  certainement  appuyé  aussi 
sur  la  sensibilité  qu'il  a  observée  dans  les  corps  organiques  ; 
il  l'admet  d'abord  dans  ses  parties  et  dans  son  ensemble 
comme  participation  de  celle  de  l'âme,  puis  il  l'attribue  di- 
rectement au  corps  et  à  ses  éléments.  Et  en  procédant 
ainsi  il  ne  s'arrête  pas  au  système  nerveux  ni  aux  parties 
qui  participent  à  ses  ramifications  ;  les  différents  centres  de 
sensibihté  qui  sont  constitués  par  les  nerfs  et  les  ganglions 
ne  l'empêchent  pas  d'admettre  que  la  sensibilité  est  partout 
et  qu'elle  est  inséparable  de  l'étendue.  Aussi  activité  élé- 
mentaire, sensibilité  corporelle  et  étendue  ou  terme  senti 
sont-ils  selon  lui  choses  relatives  et  que  l'abstraction  seule 
peut  séparer.  Partout  où  il  y  a  un  terme  étendu,  il  y  a  un 
terme  senti,  partout  où  ce  terme  senti  existe  il  appartient  à 
un  principe  sentant.  Enlin  ce  principe  est  simple  mais  il  est 
multiphable  ;  il  se  multiplie  et  se  répète  avec  les  divisions 
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réelles  de  l'éteiiduc   sensible.  (Psychologie,  I"  vol.,  pages 
232  et  2:53.) 

Rnsrnini  ne  se  cache  pas  où  coridiiil  celle  Ihéorie;  elle  a 
pour  conséquence  l'existence  de  la  sensibilité  dans  les  élé- 
ments malériels,  cl  leur  animation.  L'essence  piiiuitive  et 
généric|ue  de  Tâmtî  est  partout,  tout  vit  ou  contient  la  vie, 
et  cependant  le  phénomène  est  aussi  partout,  parce  que  tout 
est  sensible  et  sentant,  depuis  le  degré  le  plus  bas  de  l'é- 
chelle des  (Hrcs  jusqu'à  l'homme,  de[)uis  le  sentiment  vir- 
tuel et  le  sentiment  appliqué  iiumédiatemerH  et  aveuglement 
à  son  terme,  jusqu'au  principe  qui  se  sent  hii-môme  d'une 
manière  réfléchie  et  se  perçoit.  Et  tout  principe  s  :bslantiel 
ayant  en  lui  le  terme  de  son  activité,  partout  aussi  est  l'é- 
tendue, avec  l'e  pace  sn  condition  supérieure,  et  les  locali- 
tés, ses  relations,  toutes  choses  susceptibles  seulement  d'être 
senties  ou  imaginées,  et  partout  inséparables  du  sentiment. 
(Théosophie,  vol.  III,  pages  370,  374.) 

Si  l'on  ajoute  à  l'espace,  la  durée  et  le  temps,  on  aura, 
avec  les  conditions  qui  précèdent,  tout  ce  qui  est  nécessaire 
à  constituer  les  principes  substarl'^V''^  '"'u  êtres  élémentaires 
du  monde.  Le  temps  n'est  pas  la  durée.  La  durée  s'identifie 
avec  l'existence  permanente  de  l'être,  tandis  que  le  temps 
réside  dans  le  rapport  de  la  succession  de  ses  actes  à  la  du- 
rée; la  durée  et  le  temps  sont  donc  deux  choses  corrélatives 
à  l'acte  permanent  et  constitutif  d'un  être,  et  à  ses  modifica- 
tions successives  et  changeantes.  (Ibidem^  section  iv,  chap.  i, 
art.  2.) 

Rosmini  a  recours  à  cinq  espèces  de  preuves  pour  démon- 
trer l'animation  des  éléments  (Psijcliologie,  page  273  du  pre- 
mier volume).  Mais  elles  peuvent  se  réduire  à  trois;  savoir  : 
l'observation  intérieure,  l'idée  du  sujet  et  la  génération 
spontanée.  L'observation  intérieure  nous  dit  que  la  sensation 
s'étend  dans  l'espace  continu  du  corps,  qu'elle  est  unie  au 
terme  étendu,  et  là  où  est  le  senti,  là  est  aussi  le  sentant. 
Mais  toutes  les  parties  de  notre  corps  étant  senties,  le  prin- 
cipe sentant  est  donc  aussi  dans  tous  les  points  assignables 
du  corps  senti.  Donc,  il  est  adhérent  aux  premiers  éléments, 
c'est-à-dire  aux  moindres  parties  continues  de  la  matière. 

Nous  avons  à  peine  besoin  de  noter  ce  qu'il  y  a  de  cap- 
tieux et  de  sophistique  dans  cette  argumentation.  De  ce  que 
nous  avons  le  sentiment  de  la  totalité  et  des  parties  du  corps, 
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Rosmini  en  conclut  que  les  éléments  de  la  matière  sont  sen- 
sibles et  sentants,  oubliant  les  choses  importantes  que  voici  : 
i°  que  ce  seniimcnt  du  corps  subjectif,  que  lui-même  décrit 
si  bien,  embrasse  la  niasse  du  corps  et  se  précise  par  les 
sensations,  mais  que  cette  précision  a  des  limites  infranchis- 
sables, que  même  le  plus  grand  nombre  des  organes  inté- 
rieurs du  corps  [iropre,  iie  sont  clairement  sensibles  qu'à 
une  expéiionce  extérieara  ou  extra-subjective,  c'est-à-dire 
comme  choses  séparées  du  sentiment  proprement  dit,  et 
que.  selon  ses  prof)res  paroles  enfin,  nous  ne  pénétrons  pas 
entièrement  la  chose  sentie,  de  sorte  qu'on  n'est  pas  autorisé 
non  plus  à  dire  que  nous  sentons  les  éléments;  2°  que  le 
système  nerveux,  qui  se  ramifie  dans  tout  le  corps,  et  dont 
Rosmini  lui-même  décrit  particulièreuient  les  fonctions, 
suffit  à  faire  entendre  que,  par  son  moyen,  le  corps  parti- 
cipe  à  la  sensibilité  de  l'âme,  et  la  dilate  dans  toute  son 
étendue  phénoménale,  sans  recourir  au  sentiment  propre  des 
atomes;  3^  finalement,  que  cette  participation  du  corps  à  la 
sensibilité,  peut  non-seulement  s'expliquer  physiologique- 
ment  par  l'organisation  et  les  qualités  spéciales  du  système 
nerveux,  mais  ontologiquensent,  par  la  constitution  des 
énergies  vivantes  dont  il  se  compose,  à  un  point  de  vue 
nouménique,  sans  dilater  cet  attribut  jusqu'aux  principes 
élémentaires. 

Quant  à  l'idée  du  sujet,  nous  avons  déjà  dit  comment  il  la 
forme.  Il  n'y  a  pas  pour  lui  de  sujet  pos>ible  sans  le  senti- 
ment ;  d'où  il  suit  qu'on  ne  peut  rien  concevoir  ni  affirmer 
des  choses  réelles  et  naturelles,  si  on  n'y  place  le  sentiment. 
Pour  lui,  l'idée  de  sujet  implique  comme  un  rapport  de  pro- 
priété entre  le  principe  actif  et  son  action,  entre  l'être  et 
ses  modes,  et  ce  rapport  ne  lui  paraît  concevable  et  possible 
que  par  le  sentiment.  C'est  le  sentiment  qui  nous  en  fournit  la 
notion  première  et  essentielle;  nous  ne  pouvons  donc  pas  le 
changer,  à  son  avis,  sans  le  rendre  contradictoire.  Sans 
cette  condition  subjective,  les  éléments  n'auraient  pas,  selon 
lui,  d'existence  propre  ;  elle  ne  leur  appartiendrait  pas, 
mais  serait  extra-subjective  et  relative  à  un  autre  sujet.  Ils 
seraient  de  pures  relations,  et  non  proprement  des  êtres. 
On  croirait  v-ir  ea  e;ix  des  substances,  tandis  qu'ils  ne  se- 
raient que  des  illusions  et  des  im.possibilités.  Nous  avons  déjà 
indiqué  quel  est  le  principal  défaut  de  ce  raisonnement;  il 
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reposp  sur  une  hypothèse,  en  ndmottant  qu'il  ne  puisse  y 
avoir  d'aiitr.'  sujet  (jue  le  sujet  sensible,  tandis  que  rien 
n'empôciie  de  concevwiir  un  sujet  artif  ou  passif  sans  senti- 
ment. 

Pour  que  la  raison  conçoive  une  chose  comnne  sujet 
des  modes  et  des  atlribulions  qu'elle  lui  raf)porlc,  il  suffit 
qu'elle  se  la  rcprc^senle  comme  substance  modifiable  ou 
comme  cause,  cl  le  sentiment  lui-môme  ligure  parmi  les 
conditions  plus  ou  moins  accessoires  qui  déterminenl  la  no- 
lion  du  sujet,  et  qui  le  supposent  loin  de  le  constituer.  En 
effet,  en  nous  en  tenant  môme  à  l'idée  de  sujet,  telle  qu'elle 
nous  est  suggérée  par  le  sens  intime,  nous  découvrons  faci- 
lement que  le  riipport  qui  a  lieu,  entre  le  moi  et  ses  modifi- 
cations actives  ou  passives,  est  senti  parce  qu'il  existe,  et 
qu'il  n'existe  point  parce  qu'il  est  senti.  L'idée  générale  de 
sujet  et  de  principe  substantiel  est  donc  beaucoup  plus  large 
que  celle  de  sujet  et  de  principe  sentant;  l'activité  et  la  pas- 
sivité, le  repos  et  le  mouvement,  entendus  dans  le  sens 
large  de  la  métaphysique,  en  sont  les  conditions  essentielles, 
tandis  que  le  sentiment  n'en  est  qu'nne  détermination  ulté- 
rieure. A  ce  prix,  la  notion  de  sujet  conserve  toute  son 
étendue  logique  et  ontologique,  et  devient  applicable  à  tou- 
tes les  sphères  de  la  cosmologie. 

Quant  à  la  génération  spontanée,  Rosmini  y  a  recours  pour 
répondre  à  l'objection  qu'il  ne  manque  [)as  de  se  faire  à  lui- 
môme,  au  nom  du  sens  commun  qui  lui  reproche,  en  effet, 
d'effacer  la  distinction  entre  les  différents  règnes  de  la  nature, 
et  surtout  entre  ce  qui  est  animé  et  ce  qui  ne  l'est  pas.  Que 
devient  la  nature  morle,  et,  sinon  le  végétal,  du  inoins  le  mi- 
néral, d.ans  l'hypothèse  de  l'animation  universelle?  A  cette 
objection,  il  répond  qu'il  n'est  pas  nécessaire  que  la  vie  se 
manifeste  toujours  et  partout,  pour  en  affirmer  la  présence 
universelle;  qu'autre  chose  est  son  existence  dans  les  moin- 
dres parties  de  la  matière,  et  autre  chose  sa  manifestation  et 
les  signes  qui  l'accompagnent,  qu'une  vie  latente  peut  ôtre 
unie  à  certains  corps  privés  d'organisme,  qu'il  peut  y  avoir 
en  euT£  un  principe  sensitif  caché,  et  que,  dès  lors,  rien 
n'empêche  d'appeler  animé  avec  ie  sens  commun,  le  corps 
qui  manifeste  ce  principe,  et  inanimé  celui  qui  ne  l'annonce 
pas. 

L'hypothèse  de  l'animation  des  éléments  est,  selon  lui,  en 
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harmonie  avec  les  progrès  des  sciences  naturelles  ;  car  les 
recherches  dos  savants  ont  pour  résultat  de  dilater  sans  cesse 
le  domaine  de  la  vie,  et  la  génération  spontéinée  s'explique- 
rait ainsi  par  la  vie  latente  des  éléments,  ou  par  le  sentiment 
qui,  placé  toul-à-coup  daus  des  conditions  favorables,  orga- 
nise la  matière  et  produit  l'animalcule.  (Psychologie,  V^  vol., 
de  la  page  240  à  la  page  276.) 

Nous  avons  à  peine  besoin  d'observer  que  l'auteur  de  celte 
doctrine  accumule  ici  hypothèse  sur  hypothèse,  et  qu'il  est 
loin  de  cette  marche  positive  et  sûre  dont  il  donne  ailleurs 
les  preuves  les  plus  instructives.  Nous  nous  bornons  à  noter 
le  rapport  inli.ne  qui  rattache  dans  l'histoire  de  la  philoso- 
phie, celte  théorie  de  Vanimiition  et  de  la  seniimeiitation 
{sentiine:itaz!one)  des  éléments,  aux  idées  de  l'auteur  du  livre 
De  sensu  reram  sur  le  même  sujet.  Campanella  est  évidem- 
ment le  premier  père  de  cette  théorie,  qui  n'-^^Ji,  du  reste, 
dans  les  œuvres  du  moine  calabrais,  qu'une  conséquence  de 
ses  primautés  de  l'être  autant  et  plus  que  de  ses  vues  psycholo- 
giques. 

Pour  Campanella  aussi,  tout  est  animé,  et  le  fond  de 
cette  animation  est  le  sens  ou  le  sentiment.  Caché  ou  mani- 
feste, virtuel  ou  actuel,  il  est  partout,  dans  la  terre  comme 
dans  riiomme,  dans  la  plante  comme  dans  l'animal;  il  ac- 
compagne l'accomphssement  de  toutes  les  fonctions  et  de 
toutes  les  lois,  depuis  les  plus  générales  de  l'être  et  de  la 
force,  jusqu'aux  plus  particulières  des  individus  vivants  et 
organisés. 

Laressemblance  esl  si  frappante, qu'on  est  étonné  de  ne  trou- 
ver cité  nulle  part  le  nom  de  Campanella  dans  la  Psycho- 
logie de  Rosmini  à  propos  de  cette  théorie.  Le  philosophe 
de  Roveredo  aurait  pu  lui  faire  cet  honneur,  d'autant  plus 
facilement  qu'on  ne  découvre  pas  d'ailleurs  dans  Campanella 
les  preuves,  quelles  qu'elles  soient,  fournies  par  Rosmini  à 
l'appui  de  leur  thèse  connnune  (i). 


_  (1)  Voici  les  principaux  arguments  par  lesquels  Campanella  établit  la  sen- 
sibilité des  éléments  : 

<i  II  n'y  a  dans  l'effet,  dit-il  au  livre  I",  fhap.  i  :  De  sensu  rerum 
(Paris,  1637),  rien  antre  ('îiosc  que  ce  qui  est  dans  la  c;ius'\  Les  éléments 
sont  les  causes  des  êtres  sensitils,  donc  ils  ont  en  eux-mêmes  le  senti- 
ment. 

«  L'ordre  du  monde  suppose  une  perception  des  rapports  dans  les  pria- 
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Après  avoir  <.^^\)âré  la  vie  lalciile  de  la  vie  apparente, 
Rosniini  appii«pii'  son  princifie  du  h  sentimentahon  maté- 
rielle à  lous  1rs  l•è^^e.s  <!c  la  lialure,  en  (lislini,MJaiil  clans  le 
senliment  el  par  conscqnenl  dans  les  prin-npes  senlanls  et 
vivants  les  degrés  et  les  fonctions  snivanles  :  l«  vie  oA  sen- 
timent de  continuilé  qui  a  pour  contenn  la  seule  étendue, 
c'est  la  forme  la  plus  simple  de  l'animation  ,  celle  (pu  ap- 
partient aux  éléments;  ^2°  vie  et  sentiment  d'excilatu.n  (pu 
a  pour  contenu  un  terme  étendu,  doué  de  mouvement  ulté- 
rieur c'est  la  (orme  d'animation  qui  appartient  a  l'aggrégat 
ou  composé  matériel;  3«  vie  et  sentiment  d'excitation  re- 
nouvelée ;  il  a  pour  contenu  le  mouvement  conservé,  repro- 
duit et  distribué  avec  une  variété  régulière,  c'est  l'animation 
du  corps  organique.  [Psychologie,  page  267,  vol.  I".) 

Dans  celte  série  des  espèces  fondamentales  du  sentiment, 
les  deux  premières  se  rapportent  aux  minéraux,  la  troisième 
appartient  aux  végétaux  et  aux  animaux  (  1  ) ,  mais  dans  celle-ci 
il  Y  a  aussi  un  grand  nombre  de  variétés  graduées  qui  don- 
nent lieu  à  une  variété  correspondante  et  non  moins  grande 
d'organisations,  où  le  corps  est  de  plus  en  plus  parfait  et 
l'individualité  animale  de  plus  en  plus  riche  et  accomplie. 
Car  le  terme  étendu  est  subordonné  au  sentiment  dans  1  ac- 

cioes  aui  le  produisent,  c'est-à-dire  dans  les  éléments.  (Ibidem,  chap  v.) 
^<  U  iénémlion  spontanée  ne  peut  s'expliquer  sans  l'animalion  et  la 

sensibilité  virtuelle  des  éléments.  [Ibidem,  livre  II,  chap.  v.)  . 

a  Lfswthie  et  l'antipathie  des  choses,  leur  attraction  ei  leur  répulsion 

suppo'entTsens  de  l'utile  ei  du  nuisible  et  une  sorte  d'inslinct  de  conser- 

vatinn    iDefensio  libri  de  sensu  renim.]  » 
Tl^s  S  enls  sont  doués  de  sensibilité  parce  que  Dieu  est  amour  et 

c^u'ils  participent  aux  primalités  de  l'être  dont  Dieu  est  l'unité  substan- 

^'^Comme  on  le  voit,  ces  arguments  se  réduisent  tous  à  des  paralogismes 
dansTeTquels  ou  l'on  suppose  ce  qui  est  en  question,  ou  l'on  équivoque 
suTleseïs  des  mots,  ou  Ton  donne  des  hypothèses  gratuites  pour  des  faits 
Ainsi  la  vénération  spontanée  est  affirmée  sans  pr.uve,  la  sympathie  et 
ràS  palbe  des  cSoses^ont  ou  des  suppositions  gratuites  ou  des  idées  eqm- 
loS^^r^^^  du  monde  n'est  pas  rapporté  à  toutes  ses  causes  possibles 
maisil  est  ramené  arbitrairement  à  une  sensibilité  de  la  nature.  On  ne 
ïs  niue  pa '^ntre  la  cause  matérielle ella  cause  e  ficiente  des  êtres,  entre 
S  principes  élémentaires  et  ceux  qui  correspondent  à  leur  nature  spé- 
dfique  Ènhn  on  s'appuie  sur  les  primalités  divines  pour  a tfirmer  la  pré- 
sence de  la  sensibilité  dans  les  choses,  tandis  qu'on  les  a  placées  en  Dieu 
parce  qu'elles  sont  dans  le  monde. 

(1)  Campanella  a  aussi  divisé  le  sens  des  choses  en  naturalis,  vegetalis, 
animalis  et  rationalis;  il  dislingue  ce  dernier  en  angehcus  eidwinus. 
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tivité  duquel  réside  la  force  organisatrice,  et  les  diversifica- 
tions de  l'un  résultent  de  celles  de  l'autre,  ou  plutôt  il  y  a 
toujours  une  telle  connexion  entre  le  sentiment  et  son  terme 
que  suivant  Rosmini,  l'organisation  est  jusqu'à  un  certain 
point  tout  aussi  bien  la  cause  qui  diversifie  la  vie  que  le 
résultat  perfectible  du  principe  de  la  vie  elle-même.  [Psy- 
chologie, vol.  F*",  page  272.) 

Nous  avons  déjà  dit  qu'il  y  a  dans  l'animal  un  sentiment 
fondamental  dont  dépend  et  auquel  répond  son  organisation 
particulière  ;  ajoutons  maintenant  qu'il  est  la  base  de  son 
développement  et  de  son  individualité,  qu'il  contient  la  quan- 
tité de  la  vie  et  la  mesure  de  l'effort  dont  l'animal  est  sus- 
ceptible. C'est  dans  ce  même  sentiment  dans  lequel  se  pro- 
duit avec  l'activité,  la  jouissance  et  le  bonbeur  depuis  le 
mmfmMTi  jusqu'au  maximum,  qu'il  faut  chercher  le  type  de 
l'espèce  et  la  force  plastique  qui  fait  que  l'animal  se  repro- 
duit dans  un  autre  semblable  à  lui.  (Pages  239  et  238.) 

C'est  encore  lui  qui,  en  dominant  par  l'unité  et  la  simpli- 
cité de  son  énergie  instinctive  sur  tous  les  autres  sentiments 
adhérents  aux  parties  de  l'organisation,  constitue  l'indivi- 
dualité de  l'animai  et  qui  en  outre,  dans  l'état  de  santé,  rend 
harm.onieux  et  convergents  au  même  but  tous  les  mouve- 
ments des  organes.  (P.  286,  305,  306  du  volume  cité.) 

De  là  la 'différence  entre  l'élément,  l'aggrégat  organique, 
l'homme  et  l'ange,  entre  les  âmes  élémentaires,  organiques, 
humaines  et  angéliques.  Les  premières  sont  indissolubles 
parce  qu'elles  sont  simples  et  qu'il  y  a  inséparabihté  entre 
leur  sentiment  et  leur  terme  étendu.  Les  âmes  organiques 
sont  des  aggrégations  régulières  de  piincipes  sentants,  qui  se 
désagrègent  et  se  résolvent  dans  leurs  éléments  avec  la  mort 
du  corps. 

Le  sentiment  dominateur  venant  à  cesser  en  même 
temps  que  l'unifé  de  l'organisation,  il  n'y  a  pas  de  difficulté 
à  admettre  la  mort  de  Tânie  des  bêles.  Dans  l'homme,  l'in- 
dividualité rie  dépend  pas  seulement  du  sentiment,  mais  de 
l'inteUigence  qui  obéit  à  la  vérité  absolue  et  de  la  volonté 
qui  obéit  à  TinteUigence.  En  lui  la  cessation  de  la  vie 
animale  et  du  sentiment  fondamental  qui  lui  correspond, 
n'entraîne  pas  la  cessation  de  la  vie  intellectuelle  et  voiitive, 
ni  tout  rapport  sensible  et  perceptif  avec  l'espace.  Car  l'es- 
pace est  la  condition  du  sentiment  du  corps  propre,   de 
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son   mouvement  et   de  leur   perception   et  non   rédpro- 

(juemont. 

D'où  il  suit  tiue  les  aines  séparées  du  corps  ou  les  âmes 
angéliqucs  seraient  exemples  de  sensibilité  animale  et  pour- 
raient cependant  joindre  à  leur  vie  rationnelle,  et  à  leur 
sensibilité  spirituelle  l'exercice  d'une  certaine  activité  sur 
les  autres  réalités.  {Ibidem,  page  1 12.) 

Il  résulte  de  tout  cela  et  principalement  du  rapport  établi 
entre  l'âme  et  l'organisation,  au  moyen  du  sentiment,  que  la 
métempsycose  n'est  pas  admissible.  (Ibidem,  pages   330- 

331.) 

Nous  n'avons  pas  besoin  de  rapprocher  pour  notre  compte 
cette  théorie  de  l'animation  des  êtres  et  des  principes  sen- 
sitifs  de  celle  de  Leibnitz  sur  les  monades.  Ros-mnn  a  fait 
lui-même  ce  rapprochement.  Les  éléments  corporels  que 
«  nous  avons  décrits,  dit-il,  se  rapprochent  en  quelque  façon 
«  des  monades  représentatives  de  l'univers  admises  par  Lei- 
«  bnhz.  Nos  éléments  ou  plutôt  nos  principes  sensitifs  n'ont 
«  pas  à  la  vérité  la  représentation  de  l'univers,  telle  que  ce 
c(  grand  homme  l'attribue  à  ses  monades,  car  il  suppose 
«  qu'elles  le  représentent  avec  tout  ce  qu'il  contient  d'êtres 
ce  corporels  et  spirituels,tandis  que  nos  principes  sensitifsem- 
«  brasseraient  seulement  l'espace  solide,  illimité  et  sans  me- 
«  sure  dans  lequelsubsistent  les  choses  corporelles,  «(/ô^^m, 

vol.  I",  page  179.) 

Marquons  enfin  le  point  le  plus  élevé  auquel  s'élève  par 
la  conjecture  et  l'hypothèse  cette  doctrine  de  l'ammalion  et 
delà  sentimentation{sentimenta%ione) uni\erse\\e  qui, tout  en 
ayant  pour  point  de  départ  d'excellentes  observations  psy- 
chologiques sur  le  sentiment,  franchit  plus  d'une  fois  sur 
son  chemin  les  bornes  de  la  méthode  expérimentale  et  induc- 
tive,  participe  à  l'esprit  aventureux  des  animistes  et  aux 
défauts  de  toutes  les  cosmologies  systématiques.  Rosmini 
n'affirme  pas  résolument  l'existence  d'une  âme  cosmique 
à  la  façon  de  Platon,  mais  il  incline  franchement  à  l'ad- 
mettre, et  cette  inclination  est,  en  effet,  conforme  à  l'esprit 
général  de  son  système  et  de  ses  principes.  Car,  suivant 
ses  idées,  l'étendue  étant  inséparable  du  sentiment,  on  se 
demande,  et  il  a  dû  se  demander  lui-même,  que  devenait  a 
ce  compte  l'espace  universel?  Ou  il  fallait  contredire  le 
système  sur  ce  point  capital,  ou  il  fallait  admettre  une  âme 
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du  monde.  Voici  avec  quelle  timidité  s'exprime  à  ce  propos 
le  philosophe  italien.  Il  peut  y  avoir  un  principe  sentant  qui 
n'ait  d'autre  terme  seiiti  que  l'espace  solide  illimité.  Ce 
principe  serait  unique  parce  que  son  terme  est  unique.  Ce 
serait  une  espèce  d'âme  commune,  ou  principe  commun  des 
âmessensilives.  Ce  principe  commun  ne  détruirait  pas  l'in- 
dividualité des  âmes,  car  leur  acte  propre  garantirait  l'unité 
de  chacune. 
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CHAPITRE  VI. 


SOMMAIRK.  —  Soiiimel  du  .syslùinc.  -  Théologie  naturelle.  —  Ses  rap- 
ports avec  l'Ontologie.  —  Dieu  ou  l'être  absolu.  —  Unité  de  l'idéal,  du 
réel  et  du  moral  en  Dieu. —  Preuves  de  l'existence  de  Dieu. — Observations 
critiques  sur  ces  preuves  et  sur  la  conception  de  l'absolu  dans  le  système 
de  Rosmini.  —  Problème  de  la  création;  en  quels  termes  il  est  posé  par 
Rosmini.  —  Rapport  de  l'un  et  du  multiple.  —  Subslantialité  des  choses 
finies.  —  Leur  participation  à  l'Être  (t  leur  indépendance  propre.  — 
L'être  idéal  considéré  comme  virtuel  et  initial.  —  L'individuation.  — 
Description  de  l'activité  créatiice.  —  Abstraction  divine.  —  Aniliropo- 
morphisrneet  contradiction  de  ceitc  partie  de  la  doclnne  de  Rosmini.  — 
Analyse  de  son  livre  sur  la  Théodicéc.  —  La  question  du  mal.  — La 
divine  Providence.  —  Développement  du  principe  de  la  moindre  action 
et  son  application  au  gouvernement  du  monde.  —  Lois  suivies  par  la 
Providence. 

\ 


Nous  avons  déjà  donné  précédenimenl  la  définition  de 
l'ontologie  et  indiqué  ses  rapports  avec  la  théologie  natu- 
relle. Leurs  objets  ne  sont  que  des  aspects  différents  de 
l'être  considéré  dans  ses  relations  avec  les  choses  finies  et 
dans  son  unité.  L'ontologie  considère  dans  l'être  ses  attri- 
buts et  ses  rapports  communs,  la  théologie  l'étudié  dans 
son  unité  substantielle  et  l'envisage  connue  prhicipe  et  fin 
des  choses.  La  théologie  est  aussi  distincte  de  l'idéologie  et 
des  sciences  qui  s'occupent  du  réel  ;  car  l'être  idéal  qui 

15 
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donne  sa  forme  à  rintelligeiice  humaine  n'est  pas  l'èlre 
absolu,  et  encore  moins  la  réalité  perçue  au  moyen  de  nos 
sens  peut-elle  prétendre  à  ce  rang  suprême 

L'être  conçu  dans  sa  plénitude  n'est  donc  l'objet  ni  de 
l'intuition ,  ni  de  la  perception  ;  l'homme  s'aperçoit  que  sa 
connaissance  de  l'être  considéré  dans  son  rapport  immédiat 
à  l'entendement  et  à  la  perception  est  imparfaite,  et  que  l'être 
tel  qu'il  est  en  soi  embrasse  par  sa,  simplicité  et  son  unité  ce 
double  aspect.  De  là  la  première  idée  de  l'être  absolu,  idée 
médiate,  réfléchie  et  complexe.  Cette  idée  une  fois  formée, 
elle  devient  la  base  de  la  théologie  naturelle. 

La  théologie  naturelle  comprend  trois  problèmes  fonda- 
mentaux :  1"  l'existence  de  Dieu,  2°  sa  nature  et  ses  attri- 
buts; 3°  son  rapport  avec  le  monde. 

Rosmini  ne  nous  a  pas  laissé  un  ouvrage  unique  ou 
toutes  ces  questions  soient  traitées  successivement  et  com- 
plètement. 

îl  a  cependant  consacré  un  volume  à  la  question  de 
la  Providence  sous  le  titre  de  Théodicée,  en  trois  livres.  Les 
deux  premiers  livres  ont  été  composés  dans  la  jeunesse  de 
l'auteur,  publiés  avec  les  opuscules  philosophiques  en  1827, 
et  réédités  avec  le  troisième  livre  dix-huit  ans  après. 

Les  questions  de  l'existence  et  de  la  nature  de  Dieu  et  de 
la  création  sont  traitées  par  Rosmini  dans  ses  différents  ou- 
vrages et,  notamment  dans  \e  Nouvel  Essai  et  dans  la  Théo- 
sophie  (œuvre  posthume). 

Voilà  les  sources  auxquelles  noUs  devons  puiser  nos  in- 
formations pour  rendre  compte  brièvement  de  cette  partie 
de  son  système. 

La  théologie  naturelle  démontre  d'abord  l'existence  de 
Dieu,  et  les  preuves  dont  elle  fait  usage  dans  ce  but  se 
réduisent  à  quatre. 

1°  La  première  consiste  dans  l'unité  de  l'essence  de  l'ê- 
tre, ou  dans  F  unité  contenue  sous  les  trois  formes,  idéale, 
réelle  et  morale.  Nous  ne  saisissons  pas  directement  l'infi- 
nité réelle  et  morale  de  l'être,  mais,  en  raisonnant  sur 
l'infini  qui  nous  apparaît  sous  la  forme  idéaiC,  nous  nous 
apercevons  qu'il  ne  peut  y  avoir  qu'un  seul  infini,  que  cet 
infini  est  réel  et  que  de  sa  réahté  et  de  son  idéahté  réunies  et 
identifiées  résulte  sa  perfection.  La  première  preuve  de 
Texistence  de  Dieu  consiste  donc  en  une  espèce  d'intégra- 
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lion  de  Vùivc  k\vi\\  (Viûmn]  indéterminé  cl  ensuite  (;(jniplélé 
par  les  formes  réelle  et  murale. 

2«  La  seconde  consiste  à  affirmer  la  nécessité  d'un  sujet 
utcrnei  comme  condition  de  l'objet  éternel  ou  idéal;  leur 
rnpport  onloIo^;ifjiie  est  la  preuve  de  rexistencc  d'un  être 
infiniment  inlelligenl  et  sage. 

3°  La  troisième  s'appuie  sur  l'existence  des  choses  réel- 
les ;  elle  part  du  sentiment  et  delà  perception  et  remonte  du 
contingent  au  nécessaire,  du  relatif  à  l'absolu. 

4°  La  quatrième  se  déduit  de  la  forme  morale  de  l'être 
telle  qu'elle  existe  dans  l'homme,  de  la  force  obligatoire  de 
la  loi  morale  et  des  caractères  qui  font  remonter  cette  loi  à 
un  principe  éternel,  nécessaire  et  absolu. (S/s/m^  filosofico, 
nM76,  177,  178,  179,  180,  181.) 
^  Dans  la  première  de  ces  preuves,  il  s'agit  de  passer  de 
l'idéalité  objective  de  l'être  à  sa  réalité  et  d'affirmer  son 
existence  absolue.  C'est,  sous  une  forme  un  peu  différente, 
le  vieil  argument  de  saint  Anselme,  modifié  par  Descartes 
et  Leibnilz  et  devenu  traditionnel  dans  les  écoles  idéalistes. 
11  consiste,  en  somme,  à  passer  de  l'idée  de  Dieu  à  son  exis- 
t^ï^ce.  Sa  valeui'  dépend  de  la  valeur  même  qu'on  recon- 
naît à  l'idée  ;  si  l'idée  est  absolue  ou  si  elle  est  naturellement 
liée  à  être  l'absolu,  si  son  caractère  objectif  signifie  cela,  la 
preuve  est  solide,  et  Dieu  est  trouvé.  Ou  plutôt  il  n'y  a  pas 
là  proprement  de  démonstration,  mais  seulement  un  retour 
de  l'intelligence  sur  l'in  tui  lion  et  sur  la  donnée  correspondante 
et  primitive  de  l'être  absolu. 

Ce  retour  ou  cette  réflexion  de  l'intelligence  a  pour  résul- 
tat de  constater  la  présence  d'un  objet  absolu  et  inlini  à  la 
pensée,  voilà  tout. 

Si,  au  contraire,  l'idée  estsubjectiveetnon  objective,  la  dé- 
monstration ou  le  procédé  dont  il  s'agit  est  impossible  ;  car 
on  ne  peut  tirer  la  réalité  de  l'absolu  ou  son  existence  d'une 
conception  considérée  simplement  comme  mode  du  sujet 
pensant  ;  dans  ce  cas,  toutes  les  objections  soulevées  par 
Kanl  contre  l'argument  de  Saint  Anselme  et  de  Descartes 
subsistent  et  sont  invincibles.  Elles  tombent,  au  contraire, 
devant  l'idéalisme  objei^if. 

11  faut  le  reconnaître,  Rosmini  s'étant  obstiné  à  borner  à 
une  idéalité  séparée  de  la  réalité  le  premier  objet  de  l'in- 
telligence humaine;  il  en  résulte  qu'il  est  tombé  en  grande 
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partie  sous  les  objections  de  Kant  ou  que,  tout  au  moins,  il 
s'est  contredit  lui-même  de  manière  à  compromettre  l'exis- 
tence de  l'absolu  dans  son  système.  Car,  d'une  part,  il  sou- 
tient que  l'être  idéal  n'est  pas  la  réalité  absolue  de  l'être  et, 
d'autre  part,  il  prétend  construire  la   conception  de  l'être 
absolu  avec  l'être  idéal  déterminé  par  la  forme  de  l'être 
fourni  par  l'expérience  ou  par  le  réel.  Or  qui  ne  voit  que, 
de  cette  manière,  la  conception  de  l'absolu  serait  le  résultat 
d'une  synthèse,  qu'elle  serait  composée,  et  qu'on  pourrait 
ainsi  avec  des  éléments  distincts  de  l'absolu  former  l'absolu? 
L'absolu  est  unique,  antérieur  et  supérieur  à  l'objet  de  toute 
autre  conception,  condHion  de  tout  réel  et  de  tout  idéal,  ou 
il  n'est  pas.  Si  Rosmini  nous  disait  que  l'idéal,  le  réel  et  le 
moral  sont  trois  formes  dont  chacune  enveloppe  le  mêm.e 
principe  et  que  ce  principe  est  l'absolu,  à  la  bonne  heure  ; 
s'il  nous  disait  que  l'absolu  est  toujours  le  premier  comme 
le  dernier  terme  de  la  pensée,  quoiqu'on  ne  le  voie  qu'impar- 
faitement et  sous  un  certain  point  de  vue,  sa  doctrine,  sur  ce 
point  capital,  aurait  une  base  solide  et  ne  se  contredirait 
pas  ;  il  n'aurait  pas  soulevé  à  ce  propos  tant  de  critiques  et 
de  polémiques  interminables.  Mais,  ne  l'ayant  pas  fait,  il  ne 
parvient  légitimement  ni  à  Tidée  de  l'absolu  ni  à  l'affirma- 
lion  de  son  existence.  Car  d'où  en  tire-t-il  l'idée  ?  de  l'in- 
tellect et  de  son  intuition  ?  Mais  ils  ne  nous  donnent  qu'une 
forme  de  l'être,  c'est-à-dire  celle  de  l'être  idéal,  qui  n'est 
pas  l'absolu.  De  l'expérience?  Mais  elle  ne  contient  que  des 
réahtés  contingentes. L'absolu  n'a  donc  pas  déplace  légitime 
dans  son  système,  et  l'on  est  d'autant  plus  étonné  de  cette 
lacune  que  son  auteur  reconnaît  en  mille  endroits  l'unité  de 
l'être  et  qu'il  la  proclame  comme  la  base  de  son  ontologie. 
Pourquoi  donc  celte  unité  n'est-elle  pas  le  premier  pmncipe 
de  son  idéologie?  pourquoi  n'est-ce  pas  de  l'être  a  la  fois 
idéal  et  réel  qu'elle  prend  son  point  de  départ?  La  réponse 
à  cette  ({uestion  est  probablement  dans  l'identité  primitive- 
ment établie  par  lui  entre  le  réel,  d'un  côté,  et  le  sentiment 
et  son  terme  étendu,  de  l'autre.  Une  fois  cette  identification 
établie,  il  a  dû  nécessairement  opposer  le  réel  à  l'idéal  et 
regarder  l'idéal  comme  différent  et  profondément  distinct  du 
réel. 

La  source  de  l'erreur  de  Rosmuii  est  donc  évidente  :  il  a 
identifié  l'espèce  avec  le   genre  ;  de  la  réaUté  sensible,  il  a 
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fait  toute  la  réalité;  lo  réel,  [)()iir  lui,  n'est  que  sensible  et 
pei'cei)tible  et  non  intcllii^Mhleet  idéal  ;  voilà  pour<iuoi  il  ré- 
pète (|ue,  pour  eonnaîlre  la  réalité  divine,  il  faudrait  la  sen- 
tir et  la  percevoir,  et  (pie  cela  n'est  |)as  possible  à  l'Iutninie; 
c'est  là  une  manière  de  penser  qui  était  déjà  contenue 
dans  la  doctrine  de  Galluppi  et  mieux  dans  celie  de  kant. 
C'est  la  doctrine  de  rexpérience  et  de  l'idéalisme;  subjiictif. 
Rosmini  en  a  été  dupe  ;  elle  l'a  jeté  dans  des  embarras  inex- 
tricables, et  l'a  forcé  à  employer  une  foule  d'expédients  pour 
sauver  un  système  dont  il  aurait  fallu  modifier  la  base.  Car 
rien  ne  démontre  à  priori  que  la  pensée  ne  puisse  atteindre 
le  réel  aussi  bien  que  le  sentiment.  Au  contraire,  ou  l'idéa- 
lisme n'a  pas  de  base  et  l'idée  de  l'absolu  est  un  mensonge, 
ou  il  faut  admettre  que  la  pensée  enveloppe  une  réalité  in- 
time. Il  n'y  a  pas  de  milieu.  C'est  là  im  point  qui  nous  sem- 
ble établi  définitivement  dans  l'idéalisme  italien  par  Gioberti 
et  Mamiani. 

Quant  aux  autres  preuves  de  l'existence  de  Dieu,  elles 
n'offrent  rien  de  bien  propre  à  Rosmini;  ce  sont  les  preuves 
expérimentales  et  rationnelles  connues  dans  l'école  et  pré- 
sentées à  peu  près  de  la  même  manière. 

Nous  ne  nous  arrêterons  pas  non  plus  à  recueillir  dans 
l'ontologie  comprise  dans  les  œuvres  posthumes  de  ce  philo- 
sophe les  traits  avec  lesquels  on  pourrait  composer  sa 
théorie  des  attributs  de  Dieu.  Mais  nous  nous  occuperons 
particulièrement  des  deux  problèmes  importants  de  la  créa- 
tion et  de  la  Providence,  en  faisant  remarquer  d'ailleurs  qu'il 
est  impossible  de  toucher  à  cette  double  question  sans  ré- 
soudre implicitement  celles  qui  regardent  la  nature  divine 

et  ses  attributs. 

Consacrons  d'abord  quelques  mots  à  la  méthode  que  Ros- 
mini se  propose  de  suivre  dans  la  théosophie,  qui  comprend 
essentiellement  l'ontologie  et  la  théologie  naturelle,  et  voyons- 
en  la  place  dans  le  système.  La  philosophie  a  pour  point  de 
départ  l'idéologie,  et  l'idéologie  est  une  analyse  des  idées 
destinées  à  remonter  à  leur  principe  commun,  ou  idée  pre- 
mière ou  être  idéal  ;  une  fois  son  principe  trouvé ,  cette 
science  en  cherche  les  rapports  avec  les  connaissances  hu- 
maines ;  mais  sa  marche  se  dirigeant  d'abord  des  connais- 
ssances  actuelles  à  leur  principe,  elle  est  pour  ainsi  dire  ré- 
trograde. La  psychologie  et  la  cosmologie  partent  du  réel 
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révélé  par  le  sentimenl  et  entendu  au  moyen  de  l'idée;  la 
psychologie  vient  la  première,  car  elle  s'occupe  de  la  réalité 
immédiate  du  moi.  Relativement  à  la  place  de  la  cosmologie, 
Rosmini  n'a  pas  toujours  eu  la  même  opinion.  Dans  les  œuvres 
posthumes,  il  la  met  dans  un  même  groupe  avec  l'ontologie 
et  la  théologie  naturelle,  triple  division  de  la  théosophie, 
tandis  que  dans  l'écrit  intitulé  :  Sistema  fîlosofico,  auquel  nous 
donnons  ici  la  préférence,  il  l'unit  à  la  psychologie.  Nous 
l'avons  déjà  dit,  ces  deux  parties  de  la  philosophie,  étant  les 
sciences  du  réel,  se  servent  de  l'idée  comme  moyen  de  con- 
struire leurs  théories;  aussi  leur  point  de  départ  et  leur 
marche  sont-ils  quelque  chose  d'intermédiaire  entre  ceux  de 
l'idéologie  et  ceux  de  la  théosophie.  Car  celle-ci,  devant  con- 
struire une  théorie  de  l'être  absolu,  c'est-à-dire  une  théorie 
de  l'être  considéré  comme  l'unité  parfaite  des  trois  formes 
de  l'idéalité,  de  la  réalité  et  de  lamoraUté,ne  part  pas  d'une 
seule  d'entre  elles,  mais  de  leur  rapport  et  de  leur  sujet  com- 
mun. Aussi  son  point  de  vue  est-il  absolu  ou  doit-il  s'efforcer 
d'être  tel.  A  ce  compte,  la  marche  de  la  partie  la  plus  élevée 
de  la  science  sera  opposée  à  celle  de  l'idéologie.  Au  lieu  de 
remonter  vers  le  principe  elle  en  descendra,  ou  plutôt  elle 
sera  à  la  fois  progressive  et  circulaire,  en  ce  sens  que,  par- 
tant du  centre  de  l'être,  elle  ira  de  l'une  de  ses  formes  à  l'au- 
tre sans  sortir  de  son  unité.  (Voir  Théosophie,  volume  ï,  p.  91, 
16,  37  et  38;  cf.  Logique,  n°  TOI  et  702.) 

Par  cette  double  méthode  de  la  philosophie,  sera  remplie 
la  condition  à  laquelle  elle  doit  satisfaire  pour  conduire  l'es- 
prit au  terme  de  ses  hautes  aspirations  en  organisant  complé- 
tenient  la  science.  Car  la  spéculation  parfaite  exige  qu'on 
remonte  de  la  multitude  à  l'unité  et  qu'on  descende  de  l'un 
au  multiple.  C'est  Platon  qui  l'a  enseigné  {Philèbe),  et 
Rosmini  le  répète  après  lui,  en  ajoutant  qu'on  doit  aller  de 
l'un  de  ces  termes  à  l'autre  sans  les  confondre,  sans  les  rendre 
contradictoires  et  les  détruire.  {Théosophie,  vol.  I,  page  162.) 

Mais  pour  arriver  à  cette  synthèse  de  l'être  du  haut  de 
laquelle  on  domine  le  développement  et  les  rapports  de  ses 
formes,  il  faut  d'abord  une  doctrine  des  catégories,  c'est-à- 
dire  qu'il  faut  montrer  que  tous  les  produits,  modes  et  attri- 
buts de  l'être  se  réduisent  à  certains  aspects  essentiels,  irré- 
ductibles et  fondamentaux,  et  dire  quels  sont  ces  aspects.  Or, 
c'est  là  un  travail  que  Rosmini  a  entrepris  de  faire  dans  son 
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oiitoloLjir;  il  s'efforce  en  eflel  d'y  démontrer  que  loiiles  les 
classes  des  èlres  rentrent  dans  les  trois  formes  qu'il  a  d'abord 
puisées  dans  l'idéologie  et  la  psychologie;  elles  embrassent 
Dieu  et  le  monde  et  se  retrouvent  dans  la  tbé(»loi-Me  comme 
dans  la  cosmologie;  le\ir  virtualité  féconde  suffit  à  tout. 

Dieu  en  effet  n'est  que  leiu'  unilé  substantielle;  l'unité  di- 
vine ne  peut  être  que  l'essence  unicpie  de  l'être  à  laquelb; 
elles  appartiennent;  l'infinité,  la  nécessil('',  l'inuiiutabilité  et 
les  autres  attributs  méta[)hysiques  de  l'être  absolu  appartien- 
nent tout  aussi  bien  à  l'être  qui  est  le  sujet  unique  des  formes 
dont  il  s'agit.  Il  y  a  donc  identité  entre  les  deux  con- 
ceptions. 

D'un  autre  côté,  les  formes  dont  nous  parlons  rendent  rai- 
son des  attributs  moraux  de.  Dieu.  Par  l'idéalité  infinie,  Dieu 
possède  tous  les  objets  possibles  de  l'intelligence;  par  sa  réa- 
lité infinie  il  est  un  sujet  adéquat  à  cette  idéalité,  et  partant  il 
possède  une  intelligence  et  une  science  sans  limites.  iMais  sa 
réalité  est  en  même  temps  un  sentiment,  car  on  sait  que 
l'idée  primitive  et  essentielle  de  la  vie  subjective  et  réelle 
est  celle  qui  a  pour  contenu  le  sentiment  et  le  principe  du 
sentiment.  «  Mais  le  sentiment  et  la  vie  possèdent  essentiel- 
(c  lement  la  propriété  d'être  agréables  et,  si  la  connaissance 
«  s'y  joint,  celle  d'être  aimables.  D'où  il  suit  qu'étant  donné 
«  un  sujet  ou  sentiment  éternel,  qui  s'entende  soi-même 
ic  éternellement  et  immédiatement,  il  doit  s'aimer  éternel- 
ce  lement  d'une  manière  aussi  nécessaire  qu'il  s'entend  Ini- 
•c  même.  »  (Théosophie,  vol.  II,  page  19.)  La  forme  mo- 
rale de  l'être,  résultat  de  la  réalité  et  de  l'idéalité,  rend 
donc  raison  de  la  bonté  et  de  la  sainteté  de  Dieu.  Car  cette 
sainteté  consiste  à  entendre  et  à  aimer  en  lui-môme  et  pour 
lui-même  ce  qui  est  souverainement  intelligible  et  aimable. 
(Ihidem.) 

En  outre,  les  formes  de  l'être  contiennent  tous  les  êtres 
finis.  Nous  savons  déjà  par  Vldéologie,  que  l'être  idéal  est 
l'objet  de  l'intelligence,  et  n'est  donné  que  dans  l'intui- 
tion; par  la  Psijchoîogie,  que  le  réel  est  dans  le  sentiment 
uni  à  son  terme  étendu,  et  dans  son  principe  substantiel. 
Or,  voici  les  conséquences  qui  en  résultent  à  l'égard  du 
rapport  de  ces  formes  de  l'être  avec  les  choses  finies.  L'être 
idéal  se  trouve  partout  où  il  y  a  une  intelligence  capable  de 
s'apercevoir  de  sa  présence  ;  car  sa  manière  d'exister,  c'est 
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d'apparaître  ou  de  se  manifester  à  renlendement  dont  il  est 
la  forme. 

L'èlre  idéal  est  doue  uni  directement  aux  êtres  intelli- 
gents. Mais  les  êtres  iritelliKenls,  tout  en  étant  doués  de  l'in- 
tuition de  l'être,  ont  aussi  la  perception  du  corps  propre  et 
des  corps  qui  opèrent  sur  le  leur  ;  de  là  une  union  médiate 
de  l'être  idéal  avec  les  êtres  matériels  et  sensibles. 

Nous  savons  déjà  à  quel  ordre  ou  à  quelle  forme  de  l'être 
appartiennent,  dansle  système  de  Rosmini,  ces  expressions  : 
être  en  soi,  chose  en  soi,  objet.  Elles  appartiennent  à 
l'idéal,  avec  l'essence  intelligible.  Les  choses  physiques 
n'existent  donc  en  soi  et-  ne  sont  des  objets  que  dans  leur 
rapport  aux  idées  qui  leur  servent  de  types,  et  auxquelles 
elles  sont  rapportées  par  l'intelligence.  Sans  l'idée  et  l'in- 
telligence, il  n'y  pas  d'existence  en  soi  {Théosophie,  vol.  II, 
page  9  et  10),  il  n'y  a  pas  d'ordre  absolu  et  scientifique  des 
choses,  ou,  si  l'on  veut,  l'ordre  réel  ne  prend  point  ce  ca- 
ractère. L'ordre  réel  demeure  une  série  de  relations  ou 
d'êtres  relatifs,  n'ayant  aucune  existence  indépendante,  se 
résolvant  en  termes  sentis  et  en  principes  sentants.  Car  la 
réalité  est  dans  le  sentiment,  et  le  sentiment  est  relatif,  et 
a  pour  contenu  le  phénomène. 

Quant  à  la  forme  morale,  comme  elle  réside  dans  l'ama- 
bilité de  l'être,  ou  dans  un  rapport  d'amour  entre  l'être  réel 
et  l'être  idéal,  entre  le  sentiment  et  l'idée,  il  est  clair  qu'elle 
ne  peut  exister  que  dans  les  substances  intelhgentes  et  que  les 
choses  physiques  ne  peuvent  qu'en  participer.  Car  les  êtres 
raisonnables,  étant  doués  de  la  perception  du  réel  et  le  rap- 
prochant de  l'idéal,  apprennent  à  l'apprécier  suivant  l'ordre 
des  idées,  et  le  font  servir  à  leur  propre  destinée.  C'est 
ainsi  que  la  réahté  aveugle,  sans  acquérir  la  dignité  de  fin 
en  soi,  privilège  des  natures  intelligentes,  participe  ce- 
pendant, d'une  manière  indirecte,  à  l'ordre  moral  du  monde. 
(Ibidem,  pages  il  et  13.) 

Voilà  de  quelle  manière,  en  suivant  les  principes  pré- 
cédemment établis,  Rosmini  demeure  fidèle  à  sa  devise  : 
((.  Distinction  du  réel  et  de  l'idéal,  »  et  cependant  s'ef- 
force de  maintenir  la  synthèse  des  êtres.  On  se  rap- 
pelle qu'une  de  ses  principales  préoccupations  est  de  ne 
point  mêler  les  idées  à  la  vie  et  au  mouvement  du  monde, 
afin  d'en  préserver  l'immutabilité  et  l'éternité,  et  d'éviter 
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la  coiiriision  du  fini  et  de  l'iiilini,  itriiif'i[)al  (N'Iaiil  dii  paii- 
llK'isiiic.  Il  croit  y  iHrc  ijai'vonii  par  sa  d(K'li'iiie.  Selon  lui, 
les  idées  sont  partout  préseulns  au  iriorido,  et  liées  cons- 
tamment à  sa  i'('alil(',  mais  par  l'intermédiaire  de  l'iiilnlli- 
gence  divin(>  d'aliord,  cl  ensuite  pai"  le  concours  de  Tintclli- 
gence  humaine,  à  laquelle^  elles  se  manifestent.  Quant  à  l'ac- 
tivité subjective  et  sensible,  qui  constitue  les  choses  réelles 
dans  leur  individualité  propre,  elle  demeure  profondément 
différente  de  l'idée,  (pioiqne  étroitement  liée  avec  elle,  dans 
sa  production  et  son  dév(doppeiiient. 

ïl  est  temps  de  (ixer  notre  attention  sur  le  problème  ca- 
pital de  la  métaphysi(jue,  et  de  demander  à  Rosmini  com- 
inei'f  il  le  résout.  (]e  problème  est  celui  de  la  création.  Voyons 
d'al)crd  couiment  il  est  posé  dans  la  philosophie  de  Rosmini, 
quels  termes  et  q-ielles  cordilions  il  enveloppe. 

Le  problème  de  la  ci-éatirm  apparaît  dans  la  Théo.sophie 
de  Rosmini  sous  la  forme  d'un  rapport  entre  l'F^lre  et  les 
êtres,  entre  l'iiitre  absolu  et  nécessaire  et  les  choses  rela- 
tives et  contingentes.  Tout  suppose  l'Être,  tout  y  participe, 
tout  y  est  contenu,  et  cependant,  malgré  les  rapports  sans 
nombre  qu'il  soutient  avec  les  choses,  il  ne  se  confond  pas 
avec  elles  ;  il  leur  est  nécessaire,  il  en  est  la  condition  pre- 
mière et  finale,  mais  la  réciproque  n'est  pas  vraie.  C'est 
d'une  analyse  détaillée  de  cette  relation  ontologique  fon- 
damentale et  universelle  que  Rosmini  fait  sortir  sa  théorie 
de  la  création. 

Il  apporte  dans  cette  étude  une  subtilité  dialectique  qui 
embarrasse  parfois  sa  marche,  et  rend  pénible  la  tâche  de 
celui  qui  doit  le  suivre.  Toutes  les  distinctions  des  scolas- 
tiques  sur  l'Être  arrivent  ici  sous  sa  plume,  étalant  leurs  sé- 
ries, croisant  leurs  rangs,  se  mêlant,  se  démêlant,  et  ac- 
complissant des  évolutions  sans  nombre  dont  il  est  difficile 
de  bien  saisir  le  sens.  On  sent  qu'il  manque  souvent  à  ce 
travail,  toujours  consciencieux,  cette  simplicité  lumineuse 
avec  laquelle  les  esprits  éminemment  synthétiques  savent 
couronner  les  résultats  des  analyses  les  plus  laborieuses. 

Tâchons  cependant  de  reproduire  fidèlement  ses  idées  les 
plus  essentielles. 

On  ne  saurait  croire  les  efforts  qu'il  tente  pour  arriver, 
dans  la  solution  du  problème  dont  il  s'agit,  à  l'unité  la  plus 
grande  possible  du  système  des  êtres,  sous  la  condition  de 
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le  faire  sans  confusion  panthéistique,  et  de  la  manière  la 
pins  conforme  à  la  science  et  à  la  logique. 

Il  commence,  ainsi  que  nous  le  disions,  par  montrer  la 
différence  qui  existe  entre  l'idée  de  VEtre  nécessaire  et  uni- 
versel, qu'il  appelle  simplement  VEtre,  et  celle  desêtres 
contingents  et  particuliers.  Ces  êtres  limités  et  relatifs  lui 
apparaissent  comme  les  term.es  àf.  l'Être  ;  leur  existence  et 
leur  essence  s'y  rapportent  et  le  supposent,  de  telle  sorte 
qu'il  est  à  leur  égard  le  premier  déterminable,  le  déterminant 
commun  et  la  détermination  dernière. 

Tous  ces  rôles  de  l'Être  sont  découverts  et  démontrés  par 
la  dialectique,  qui  s'exerce  à  trouver  tous  les  aspects  sous 
lesquels  on  peut  considérer  les  choses  et  les  rapports  de 
leurs  classes  et  de  leurs  catégories.  Mais  il  y  a  deux  points 
de  vue  dialectiques  sous  lesquels  il  faut  surtout  considérer 
l'Être,  et  qui  ont  une  importance  essentielle  dans  son  rapport 
aux  choses  finies,  c'est-à-dire  les  deux  aspects  à'être  virtuel 
et  d'être  initial.  Ce  double  aspect  a  déjà  été  signalé  par  notre 
philosophe,  on  s'en  souvient,  dans  l'idée  qui  est  le  principe 
de  l'idéologie  et  l'objet  même  de  l'esprit  humain,  c'est-à- 
dire  dans  l'Être  idéal.  Dans  la  Théosophie  (1®''  vol.  de  la 
Théosophie  :  livre  II,  sections  i,  ii  et  m  de  VOntologie),  il  en 
reprend  l'analyse  et  le  rattache  à  la  théorie  de  la  création. 

Voici  d'abord  la  signification  des  mots  qui  l'expriment; 
dans  tout  jugement  sur  l'existence  et  l'essence  des  êtres, 
comme,  parexemple:  ce  corps  est  une  pierre,  ou:  cette  pierre 
est  ou  existe,  l'essence  et  l'existence  individuelle  supposent 
l'Être  dont  elles  se  présentent  comme  des  déterminations 
ou  plutôt  des  termes,  suivant  le  langage  des  écoles  de  l'an- 
cienne Grèce.  Tout  être  limité  se  rapporte  à  l'Être,  a  pour 
condition  logique  et  ontologique  l'Être,  car  on  ne  peut  con- 
cevoir que  le  fini  soit  isolé,  ni  sans  fondem.ent  nécessaire  ; 
en  effet,  il  y  a  quelque  chose  qui  nous  apparaît  comme  le 
fond  commun  de  tous  les  êtres,  et  par  conséquent  qui  les 
dépasse  et  contient  tous,  qu'on  trouve  en  creusant  au  fond 
de  leur  existence  déterminée,  mais  qui  s'en  distingue. 

On  peut  donc  regarder  l'Être  universel  comme  un  même 
et  unique  principe  qui,  sous  la  forme  idéale,  domine  toutes 
les  essences  et  l'ordre  entier  de  la  science,  et,  sous  la  forme 
réelle,  toutes  les  existences  et  tout  l'ordre  du  monde.  Mais  il 
est  le  principe  de  toute  chose  de  deux  manières  ;  car  ou  il 


soulienl  leur  réalité  acliuilh,',  el.  alors  il  est  rôlre  initial  ou 
élémentaire,  cet  ('iL'inciil  niiniinc  (|iii  (!sl  (•((mmiiii  à  tous  les 
êtres,  y  compris  riiilini;  ou  l'on  l'ait  abstraction  de  leur  réa- 
lité et  on  les  considère;  conjme  renfermés  virtuellement  en 
leur  antécédent  commun  ou  comme  possibles  par  lui,  et  alors 
il  est  l'être  virtuel. 

Il  est  donc  à  la  lois  ce  qu'il  y  a  de  premier  el  de  commun 
dans  les  êtres. 

«  Sans  quelque  cli0S(î  de  commun  entre  Dieu  et  les  choses 
((  finies,  dit  llosmini  (r*"  vol.  de  la  Thénsophie,  p.  231),  il 
((  manquerait  une  base  à  Yanalogie  entre  Dieu  et  le  monde. 
((  L'analogie  (ou  le  rapport)  se  fonde  sur  la  communauté  de 
u  l'être  initial  et  ce  qu'il  a  de  distinetif  et  de  propre  dans  les 
«  choses.  Car  l'être  initial  est  l'élément  commun  ininimum 
«  qui  peut  réunir  deux  êtres  ;  or,  s'il  fallait  faire  disparaître 
«  ce  minimum,  il  n'y  aurait  plus  rien  de  commun  entre  les 
K  choses,  et  le  passage  dialectique  de  l'une  à  l'autre  ne  se- 
«  rail  plus  possible.  Et  en  effet,  si  par  analogie  il  faut  en- 
ci  tendre  proportion,  la  proportion  suppose  communauté  de 
«  nombres  et  de  certains  rapports.  » 

L'être  initial,  quoiqu'on  l'aperçoive  par  et  dans  l'idéalité, 
est  même  antérieur  à  cette  forme,  et  nous  pouvons  le  con- 
cevoir comme  la  condition  ontologique  première  de  Dieu, 
aussi  bien  que  du  monde,  avec  cette  différence,  cependant, 
qu'il  est  intérieur  à  l'un  et  extérieur  à  l'autre.  Car  parmi 
les  attributs  que  l'analyse  ontologique  découvre  dans  les 
choses,  elle  distingue  parfaitement,  suivant  le  philosophe 
italien,  ceux  qui  leur  appartiennent  en  propre,  et  consti- 
tuent leur  nature,  de  ceux  qui  appartiennent  à  l'Être  uni- 
versel et  nécessaire  avec  lequel  elles  sont  liées.  Nous  don- 
nons ici  un  résumé  de  toute  cette  recherche,  qui  nous  est 
fourni  par  Rosmini  lui-même. 

l''  L'Être  n'est  pas  un  élément  intérieur  des  choses 
contingentes,  mais  un  principe  qui  les  précède  et  les  con- 
tient ; 

2^"  L'Être  est  cause  créatrice,  déterminante  et  finale  de 
l'essence  des  choses  contingentes  ; 

3^  Si,  pour  un  seul  instant,  cette  cause,  c'est-à-dire  l'Être, 
venait  à  cesser,  les  êtres  contingents  ne  seraient  plus  conce- 
vables ; 

4°  Par  conséquent,  non-seulement  l'essence  des  choses 
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eoiitini^pmes  dépend  de  iF^lre  virtuel  el  initial, mais  elle  fon- 
sisle  dans  cette  dépendance  même  ; 

5°  Donc  l'essence  des  choses  contingentes  ,  en  tant 
qu'elle  dure,  implique  un  acte  continu  de  création,  et  elle 
n'est  elle-même  qu'un  fieri  ou  génération  continue,  une  ré- 
ception  constante  de  l'Être  ;  i 

6"  L'Être  virtuel  et  initial  est  donc  indépendant  des  êtres  | 
contingents,  et  il  se  conçoit  sans  eux  ;  il  doit  donc  apparte-  \ 
nir  à  l'absolu  et  non  au  contingent  ;  | 

T**  Les  êtres  contingents  sont  les  termes  de  l'Etre  initial,  ! 
mais  les  termes  non  nécessaires  ; 

8°  Cependant  ils  sont  quelque  chose  en  eux-mêmes  ;  ; 

9°  Le  rapport  des  choses  contingentes  à  l'Être  virtuel  et   j 
initial  est  un  rapport  de  synthèse.  3lais  le  rapport  réciproque 
est  une  relation  d'indépendance  complète.  {Théosophie,  vo- 
lume I,  pages  233  el  ^36.) 

Faisons  quelques  réflexions  sur  ces  conclusions  de  Ros- 
mini  peur  en  éclaircir  les  prémisses.  Voyons  ce  qui,  dans   ; 
ces  propositions,  appartient  aux  êtres  finis,  et  ce  qui  appar-   î 
lient  à  Dieu,  pour  connaître  au  juste  comment  il  entend  la 
production  des  premiers,  et  si  elle  est  réellement  une  créa-   \ 
lion.  ! 

Dieu  est  l'Être  initial  et  virtuel,  comme  essence  unique  i 
du  réel  et  de  l'idéal,  comme  leur  synthèse  et  unité  supé- 
rieure;  il  est  toute  idéalité  et  toute  réahté  ;  d'où  il  suit  que  i 
l'idée  sur  laquelle  chaque  être  est  fait,  ou  semble  fait,  et  de  ; 
laquelle  dépend  son  essence  individuelle,  est  en  Dieu.  En  ■ 
outre,  l'idée  est  unique,  et  les  essences  réelles  sont  mul-  ; 
tiples.  Or,  c'est  précisément  de  celle  multiplicité  qu'il  faut  ' 
rendre  compte  pour  expliquer  la  création;  car,  en  la  rédui-  j 
sant  à  ses  éléments,  on  y  découvre  cet  acte  premier  ou  acti- 
vité première  qui  constitue  la  substanlialilé  individuelle  des 
êtres,  et  (jui  néanmoins  se  rattache  à  l'être  initial  ou  com-  \ 
mun;  d'où  l'on  voit  aussi  que  le  problème  de  la  création  j 
revient  à  celui  de  l'individuation.  D'où  vient  cet  acte  pre-  1 
mier  qui  constitue  les  sujets  ou  principes  réels,  ou  élé-  ; 
ments  du  monde  ?  Est-il  éternel  ou  vient-il  de  Dieu,  et  com-  | 
ment  en  vient-il?  Est-il.  à  la  fois  en  Dieu  et  dans  les  ; 
choses,  el  Rosmini,  sur  ce  point  délicat,  a-t-il  su  satisfaire  les  ! 
exigences  de  la  raison,  sans  blesser  les  instincts  rehgieux  de  ^ 
l'humanité?  Est-il  parvenu  à  conciher  l'unité  de  la  science  ,1 
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et  les  londaiices  naliirelles  du  sens  Cdiiniiuii?  CcH  acte  n'est 
propreiiiriit  a[)|)elé  ainsi  pai'  llosiiiiiii  (ju'ii  catisc  du  rapport 
(pii  \v  rattat'lio  priinilivcinent  à  Dieu  ;  mais  il  en  est  séparé 
par  une  opération  qu'il  appelle  abstraction  divine,  et  (jui  le 
constitue  comme  sujet  propre  et  individuel.  C'est  dans  la 
|)osilion,  la  nature,  les  rapj)Orts  el  les  conditions  antccc- 
denles  et  subséquentes  de  cet  acte,  aliéné  pour  ainsi  dii-e  de 
la  réalité  divine,  (Uie  consistent  les  questions  el  les  diflicultés 
lelalives  au  problème  complexe  de  la  ciéalion. 

Il  est  d'autant  plus  nécessaire  d'entrer  ici  dans  quelcjues 
détails  sur  la  description  de  l'acte  créateur  entreprise  par 
Rosmini,  que  ce  pbilosophe  entend  éviter  dans  sa  doctrine 
l'émanatisme  et  le  panthéisme.  Le  contingent  n'appartient 
point,  dit-il,  à  la  substance  de  Télre  absolu,  il  n'est  ni  un 
mode  ni  une  dérivation  de  cette  substance,  et  la  raison  prin- 
cipale qu'il  en  donne  est  la  dilTérence  qui  existe  entre  l'u- 
nité el  l'infinité  dtî.  l'être  universel  el  nécessaire  et  la  multi- 
plicité et  limilalion  du  contingent.  Celui-ci  participe  de  l'être, 
mais  ne  s'identifie  pas,  ne  s'unifie  pas  avec  lui.  (Ontologie, 
livre  II,  section  iv,  chap.  v,  articles  5  et  6,  dans  le  premier 
volume  de  la  Théosophie.) 

Rosmini  s'arrête  principalement  sur  le  rapport  de  l'être 
qu'il  appelle  initial  avec  la  réalité  des  choses  el  leur  idée. 
Car  toute  chose  créée,  toute  substance  tinie  est  une  réalité, 
un  principe  actif  et  sensible,  qu'il  faut  considérer  en  rela- 
tion avec  son  idée  ou  essence  idéale  dont  il  est  un  terme  ac- 
tuel, et  avec  l'Être,  condition  de  son  idéalité  et  de  sa  réalité. 
Or,  c'est  l'acte  synthétique  qui  a  sa  source  dans  l'Être  et  qui 
réunit  la  réalité  tinie  à  son  idée,  les  conslilue  pour  ainsi  dire 
l'une  par  l'autre, en  fait  le  terme  el  le  principe  d'une  même 
chose;  c'est,  dis-je,  cet  acte  qui  est  à  la  fois  le  constitutif  des 
essences  réelles  ou  des  individualités  existantes  et  le  produit 
immédiat  du  Créateur.  C'est  cet  acte  qui,  considéré  du  côté  de 
la  cause  première,  est  son  effet  immédiat  et  qui,  regardé  du 
côté  de  la  créature,  s'identihe  avec  elle.  Cet  acte  est  l'effet 
d'une  dialeclique  divine  qui  reproduit  dans  le  temps  et  dans 
l'espace  la  synlhèse  supérieure  des  formes  del'ôlre,  et  qui  la 
manifeste  aussi  et  la  propose  à  l'imitation  de  l'inieiligcnce 
humaine, 

Ce  qui  est  vrai  de  la  partie  étant  vrai  du  tout,  il  faudra 
appliquer  au  monde  entier  ce  qu'on  a  dit  d'un  quelconque 
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des  êtres  qui  le  composent.  Pour  expliquer  la  création  du 
monde,  on  devra  donc  considérer  les  mêmes  éléments  et  en 
découvrir  la  même  synthèse.  Seulement,  il  faudra  ici  remon- 
ter plus  haut  et  voir,  s'il  est  p-jssihle,  plus  exactement  leur 
origine  et  leur  nature. 

Toutes  les  essences  réunies  composent  le  modèle  ou  exem- 
plaire du  monde  ;  comment  existent  ces  essences  ou  espèces 
parfaites,  ou  idées  des  êtres?  Elles  ne  sont  pas  le  Verbe  de 
Dieu,  elles  ne  peuvent  pas  s'identifier  avec  la  perfection  ab- 
solue de  l'Èlre,  dont  l'unité  et  la  simplicité  ne  souffrent  ni 
division  ni  limitation.  L'exemplaire  du  monde  est  donc  l'œu- 
vi'e  de  la  liberté  créatrice  de  Dieu,  et  voici  comment  on  peut 
l'expliquer  :  «  L'Être  absolu  dans  sa  forme  subjective  s'aime 
«  infiniment  soi-même  comme  objet  entendu.  L'Être  aime 
«  infiniment  l'Être.  Cet  amour  le  porte  à  aimer  l'être  de 
c(  toutes  les  manières  dont  il  est  susceptible  d'être  aimé. 
«  Pour  l'aimer  de  toutes  les  manières,  il  l'aime  non-seu- 
'^  lement  comme  Être  absolu  et  infini,  mais  aussi  comme 
><  être  relatif  et  fini  ;  cet  amour  est  l'acte  du  Créateur.  Il 
«  crée  donc  à  lui-même  un  objet  fini  et  aimable  par  l'expan- 
(  sion  de  l'amour,  et  cet  objet  est  le  monde.  Pour  le  créer 
f(  il  doit  :  1"  le  concevoir,  d'abord  parce  qu'il  est  lui-même 
f<  intelligent,  et  ensuite  parce  qu'on  ne  peut  aimer  ce  qu'on 
«  n'entend  pas  ;  2^^  le  réaliser,  car,  s'il  n'existait  pas  réelle- 
ce  ment,  il  serait  seulement  possible  ;  or,  on  veut  l'existence 
(c  de  ce  qu'on  aime.  De  là,  les  deux  éléments  de  Y  essence 
«  idéale  et  de  V existence  réelle,  produits  du  même  coup.  » 
(Théosophie,  vol.  L,  page  401.) 

Rosmini  proteste  ici  que,  tout  en  étant  entraîné  par  les 
nécessités  du  langage  à  décrire  les  opérations  de  la  cause 
créatrice  comme  sucessives,  il  faut  cependant  les  considérei' 
toujours  comme  simultanées.  Il  se  fait  aussi  l'objection,  que 
le  lecteur  lui  aura  probablement  adressée,  sur  le  rapport  de 
l'amour  divin  avec  son  objet  ou  l'idée  de  la  créature.  Car 
comm.ent  Dieu  a-t-il  pu  le  penser,  s'il  n'était  pas  contenu  déjà 
dans  son  intelligence  éternelle.  Or,  voici  comment  il  répond 
à  cette  difficulté  :  l'intelligence  de  l'Être  absolu  sépare  de 
son  objet  absolu  l'être- initial,  c'est-à-dire  que  outre  qu'elle 
entend  l'absolu  comme  objet,  elle  distingue  et  entend  un 
autre  objet,  ou  l'être  considéré  comme  condition  idéale  et 
initiale  du  fini.  C'est  cetobjet,  cet  être  initial  et  idéal  qui  de- 
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vient,  p.ii'  ses  divisions  hiérarrhiiîiiemrnl  ordonnées,  rcxem- 
plaire  du  monde.  L'idée  inlinie  du  Uni  étant  possil)le,  elle 
.  diffère  de  l'idée  infinie  de  l'inlini  hii-niôine.  De  là  le  pre- 
mier fondement  de  la  création,  sa  possibilité  et  sa  convc- 
'  nance  ;  de  là  aussi  la  raison  mystérieuse  de  ces  alliibuts 
contradictoires  que  Uosmini,  raalt,Té  tontes  les  objections 
qu'on  lui  a  adressées,  s'est  obstiné  à  maintenir  dans  son  être 
idéal.  Cet  être  idéal,  qui  est  aussi  l'être  initial,  est  quelque 
chose  de  Dieu  et  n'est  pas  Dieu;  il  est  objectif  et  intelligible, 
éternel,  nécessaire,  et  cependant  il  n'est  pas  l'absolu  ;  il  est 
infini  comme  idée,  et  cependant  il  n'est  pas  tout  l'infini.  Tout 
cela  est  expliqué  par  Rosmini  au  moyen  de  ce  qu'il  appelle 
^abstraction  divine,  ou  de  celte  opération, par  laquelle  l'in- 
telligence de  Dieu  détermine  en  elle-même  l'idée  relative- 
ment première  dont  dérivent  tous  les  objets  de  notre  intel- 
ligence et  tous  les  types  des  choses. 

Nous  n'irons  pas  plus  loin  dans  cette  description.  Nous 
nous  contenterons  de  dire  que,  après  avoir  expliqué  la  nais- 
sance des  idées  relatives  au  monde  dans  l'intelligence  éter- 
nelle par  une  abstraction  divine,  Rosmini  a  recours  à  une  ima- 
gination divine  pour  rendre  compte  des  réalités  finies  ou,  en 
suivant  son  vocabulaire,  des  termes  des  idées.  (Ibidem,  page 
407.)  Ces  termes  sont  produits  dans  l'espace  au  moyen  d'une 
imagination  toute-puissaale,  qui,  en  se  les  représentant  sui- 
vant l'idée,  les  fait  exister.  A  ces  opérations  s'ajoute  l'amour, 
comme  nous  l'avons  vu,  et  Tonne  sait  si  la  liberté  divine  in- 
tervient dans  l'amour  seulement  et  dans  la  constitution  du 
ihii  réel,  ou  bien  aussi  dans  cette  détermination  de  l'idéal 
qu'il  attribue  à  une  abstraction.  Certes,  sur  ce  point,  «on  lan- 
gage  est  incertain,  pour  ne  pas  dire  contradictoire.  On  peut 
sans  doute,  pour  l'excuser,  faire  observer  que  les  livres  dont 
nous  lirons  ces  pensées  sont  des  œuvres  posthumes  et  qu'elles 
n'ont  pas  reçu  la  dernière  main.  Mais  il  est  bien  difiicile 
de  défendre  l'essence  de  cette  théorie  et  la  méthode  qu'il 
y  emploie,  car  elles  portent  l'empreinte  de  défauts  déjà  soup- 
çonnés dans  son  Idéologie  et  annoncés  pour  ainsi  dire  dans  ses 
ouvrages  précédents.  Le  premier  de  tous  est  la  séparation 
de  l'idéal  et  du  réel.  Rosmini  a  sur  ce  point  imité  trop  bien 
Platon,  étendant  à  tout  le  réel  une  division  que  Platon  avait 
bornée  au  sensible;  comme  Platon,  il  a  divisé,  pour  ainsi  dire, 
par  un  abime  l'idée  du  phénomène  sensible,  puis  il  s'est  trouvé 


dans  le  plus  grand  embarras  pour  les  réunir.  Mais  Platon 
du  moins  n'a  isolé  avec  tant  de  soin  l'idéal  que  pour  en  as-  I 
surer  la  pureté  et  la  certitude  et  en  préserver  la  valeur  ab- 
solue de  toute  atteinte  et  de  <oule  altération.  ïl  ne  l'a  placé  ; 
si  haut  que  pour  la  rendre  inaccessible  au  mouvement  et  par-  i 
tant  aussi  au  doute.  j 

Rosmini  n'a  pas  été  si  ferme.  Après  avoir  posé  l'idée  et  ' 
la  vérité  en  soi  comme  la  base  de  la  science  et  la  condition  \ 
intellectuelle  de  la  création,  il  la  rend  lui-même  chancelante  j 
et  contradictoire  par  la  manière  dont  il  en  explique  le  rap-  i 
port  à  rinlelligence  divine.  11  en  brise  l'unité  en  distinguant  j 
l'idée  relative  au  monde  et  l'idée  identique  à  Dieu  et  à  son  ! 
Verbe.  D'où  résultent  deux  vérités,  celle  du  monde  et  celle  ; 
de  Dieu.  Il  est  vrai  que  l'une  est,  selon  lui,  contenue  dans  j 
l'autre,  et  subordonnée  à  l'autre;  mais  comme  celle  qui  sert  j 
de  principe  est  inaccessible,  nous  ne  savons  dans  quel  rap-  ! 
port  le  contenu  est  au  contenant  et  la  partie  au  tout.  Toutes  j 
les  affirmations  et  les  hypothèses  du  philosophe  ne  suffisent  j 
pas  à  nous  rassurer.  On  se  demande  même  d'oii  il  peut  ti-.  I 
rer  ces  explications  destinées  à  combattre  nos  difficultés  ;  j 
car,  puisque,  de  son  aveu,  nous  n'entendons  que  par  et  dans  j 
l'être  idéal,  si  cet  être,  ou  du  moins  la  partie  de  cet  être  qui  l 
nous  est  échue  en  partage,  n'a  pas  par  elle-même  une  valeur  !' 
absolue,  si  elle  n'est  vraie  sans  condition  et  pour  toutes  les  ï 
intelligences  possibles,  on  se  demande  à  quelle  source  on  ;; 
puisera  les  garanties  de  sa  certitude?  De  quelque  côté  qu'on  '; 
se  tourne  pour  cela,  il  est  évident  qu'on  fera  un  cercle  ;  il  ) 
est  clair  qu'on  sera  dupe  d'une  illusion  toutes  les  fois  ,' 
qu'on  croira  avoir  trouvé  une  solution.  Nous  serons  donc  '\ 
plongés  dans  un  doute  inextricable  à  l'égard  de  notre  intel-  ; 
ligence  et  de  son  rapport  à  la  vérité.  L'idéalisme  subjectif 
remplacera  de  nouveau  l'idéalisme  objectif,  le  scepticisme 
critique  reprendra  son  empire,  et  l'édifice  élevé  avec  tant  de 
peine  dans  l'Idéologie  sera  renversé. 

Ces  conséquences  n'admettent  pas  de  discussion.  Elles 
descendent  fatalement  de  la  doctrine  qui  place  l'inconnu  au- 
dessus  de  l'évidence,  qui  fait  de  l'idée  et  de  son  principe  quel- 
que chose  de  relatif  et  de  contingent.  La  vérité  est  absolue 
ou  elle  n'est  pas,  et  elle  n'est  absolue  que  parce  qu'elle  est 
une  dans  son  essence  :  du  moment  qu'on  la  brise,  elle  cesse 
d'être  elle-même  et  devient  phénoménale.  Son  étendue  peut 
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vnrier  intléfinimcnl  suivant  les  sphères  de  l'exislenrc  et  de 
reiitciidemeiit,  mais  son  essence,  son  ôlrc  4ualilalif  sont 
les  mémos  partout;  le  vrai  est  un,  on  il  n'y  a  pas  de  vé- 
rité ;  le  vrai  repose  sur  un  fondement  unique,  ou  il  n'est  ni 
concevable,  ni  possible  pour  l'homme,  et  il  faut  se  résigner 
au  scepticisme. 

Mais  les  objections  naissent  en  foule  contre  la  description 
de  la  création  tentée  par  Iiosn)ini.  C'est  la  partie  de  son 
système  qui  accuse  peut-être  le  plus  les  défauts  de  l'ensemble 
et  des  principes. 

Après  avoir  affirmé  dans  l'Idéologie  que  l'idée  de  Dieu 
est  négative  et  qu'on  ne  peut  la  déterminer  que  d'une  manière 
négative,  c'est-à-dire  en  disant  ce  que  Dieu  n'est  pas,  et  en 
le  séparant  de  tout  ce  qui  n'est  pas  lui,  Rosmini  prétend 
s'élever  dans  la  Théosophie  à  un  point  de  vue  absolu  et 
décrire  la  création,  et,  non-seulement  il  entreprend  de 
construire  une  théologie  naturelle  qui  présente  les  formes 
les  plus  positives  et  les  théories  les  plus  déterminées  ,  mais 
il  est  diflîcile  d'en  trouver  une  qui  ressemble  davantage  à 
l'anthropomorphisme.  L'abstraction  et  rimagination ,  ces 
facultés  secondaires  qui  témoignent  des  limitations  et  des 
faiblesses  de  la  nature  humaine,  y  sont  transportées  en  Dieu; 
on  y  cherche  partout  des  analogies  entre  Dieu  et  l'homme, 
et  l'on  semble  avoir  pris  à  tâche  de  confirmer  le  fameux 
sarcasme  de  Voltaire  «  Depuis  que  Dieu  a  fait  l'homme  à  son 
image,  l'homme  le  lui  a  bien  rendu.  »  Nous  ne  parlons  pas 
de  l'amour,  qui  y  fait  aussi  son  apparition  et  qui  pourrait 
donner  lieu  à  bien  des  questions.  C'est  là  du  moins  une 
idée  chrétienne  et  traditionnelle,  admise  par  beaucoup  de 
grands  esprits ,  par  le  plus  grand  nombre  des  théologiens 
et  jusqu'à  un  certain  point  devancée  par  Platon  dans  le 
Timée. 

Mais  que  dirons-nous  du  sentiment  ?  du  sentiment  infini 
que  Rosmini  attribue  à  Dieu  ?  Il  est  vrai  que  dans  sa  Psy- 
chologie le  sentiment  est  inséparable  de  l'activité  et  qu'il 
est  essentiellement  actif,  et  jusque-là  on  ne  voit  pas  de  dif- 
ficulté à  admettre  que  Dieu,  cause  première  et  éternellement 
agissante,  soit,  dans  ce  sens,  le  principe  du  sentiment,  d'au- 
tant plus  qu'on  admet  généralement  et  qu'il  faut  admettre 
qu'il  est  aussi  le  souverain  bien  et  le  souverain  bonheur. 
Mais  on  se  souvient  que  le  sentiment ,  condition  et  partie 
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de  la  réalilé.  selon  Rosmini,  est  indissolublement  lié  à  son 
terme  étendu.  Or,  pour  le  s>;ntimenl  infini  ce  terme  ne  peui 
être  que  l'espace.  Les  déiinitions  constantes  de  Rosmini, 
sur  la  réalité  et  le  réel,  l'union  indissoluble  qu'il  établit  entre 
le  sentiment  et  l'étendue  l'exigent  absolument.  Voilà  donc 
l'espace  renfermé  en  Dieu  et  faisant  partie  de  sa  réalité. 
Car  s'il  est  créé,  d'après  les  définitions  de  Rosmini ,  la  réa- 
lité divine  elle-même  serait  créée ,  et  il  ne  suffirait  pas  de 
dire  que  l'espace  est  le  terme  de  l'activité  subjective  de 
Dieu  ,  et  que  cette  activité  est  indépendante  de  son  terme  : 
car,  d'après  la  définition  générale  de  l'activité  subjective  ou 
sensible,  ce  terme  est  nécessaire  à  Dieu  comme  à  tout  autre 
sujet  et  principe  actif.  On  pourrait  dire  tout  au  plus  qu'il 
est  éternellement  engendré  par  lui  et  sauver  par  là  la  na- 
ture divine  de  quelques-unes  des  limitations  dans  lesquelles 
on  la  fait  tomber,  lorsqu'on  y  introduit  l'espace  comme  par- 
tie intégrante  et  qu'on  en  fait  comme  Newton  une  sorte 
de  sensorium  divin. 

Du  reste,  que  Rosmini  ait  uni  la  sensibilité  ou  la  réalité 
divine  aux  êtres  qui  composent  le  monde  et  plus  particu- 
lièrement aux  corps,  c'est  ce  dont  on  ne  saurait  douter  en 
songeant  qu'il  fait  intervenir  l'imagination  divine  pour  rendre 
compte  de  leur  aspect  phénoménal  et  sensible ,  et  qu'il  rap- 
porte la  constitution  des  forces  corporelles  et  de  leurs  termes 
respectifs,  ou  étendues  correspondantes,  à  un  esprit  pur  et 
infini  qui  produit  les  corps  en  même  temps  que  les  âmes. 
Il  est  clair  que  cet  esprit  pur  et  infini  doit  contenir  ou  avoir 
pour  terme  l'espace  pur,  condition  de  la  production  de  toutes 
les  étendues  sensibles  ,  et  toute  espèce  de  doute  à  cet  égard 
se  dissipera  si  l'on  considère  avec  attention  la  page  336 
(paragraphe  1419)  du  troisième  volume  de  la  Théosophie, 
dans  laquelle  il  a,  ainsi  que  dans  d'autres  passages  du 
même  ouvrage,  fixé  le  sens,  encore  incertain  dans  la  Psycho- 
logie, des  conditions  premières  du  monde  physique.  Car  ici 
il  hésitait  visiblement  entre  une  âme  du  monde  à  l'instar  de 
celle  de  Platon  et  le  sentiment  infini  de  Dieu  uni  à  l'espace 
pur  et  ilhmité.  A  notre  avis,  le  doute  a  été  tranché  confor- 
mément à  l'esprit  général  du  système  (1). 

(1)  Cf.  Dello  Spazio,  Saggio  cosmologico  de  P.  Paganini,  Pise,  1862, 
t5cril  dans  lequel  un  disciile  très-fidèle  de  Rosmini  souli'jnt  aussi  que,  sui- 
vant son  maître,  il  faut  attribuer  à  Dieu  lo  sentiment  éminent  de  l'espace. 
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Voilà,  réduite  à  ses  traits  les  plus  généraux,  la  théorie 
rosininienne  de  la  création.  Rosmini  en  conclut  qu'elle 
maintient  la  distinction  de  Dieu  et  du  monde,  parce  que  la 
causalité  divine  coiistiluc  les  choses  finies  par  des  actes  qui 
deviennent  eux-mêmes  des  causes  et  des  [)rincipes  subjec- 
tifs; ces  causes,  ces  principes  subjectifs  avec  leurs  termes 
correspondants  et  inséparables,  diffèrent  de  la  substance  in- 
finie de  toute  la  distance  qui  sépare  l'Être  unique  et  univer- 
sel des  limitations  de  la  réalité.  Comme  être  absolu.  Dieu  est 
lui-même  et  ne  peut  se  confondre  avec  les  substances  finies 
qu'il  constitue  par  des  actes  correspondants.  Comme  sujets  et 
comme  substances,  les  choses  finies  sont  réellement  distinctes 
de  Dieu,  leur  réalité  est  différente  de  la  réalité  de  Dieu.  Mais  il 
ne  faut  pas  oublier  que  l'essence  du  contingent  est  de  dépen- 
dre dans  son  être  même  de  la  puissance  de  l'absolu  et  que 
la  cause  première  produit  et  domine  les  causes  secondes, 
d'où  il  suit  que  le  monde  est  en  Dieu ,  quoiqu'il  ne  soit  pas 
Dieu.  Le  monde  n'est  pas  Dieu,  si  Ton  parle  du  monde  consi- 
déré dans  son  existence  propre  et  reladve  à  lui-même  ;  mais 
le  monde  est  en  Dieu  si  on  considère  son  existence  objec- 
tive et  idéale,  si  l'on  envisage  son  rapport  aux  idées.  (  P.  342 
du  vol.  Ili  de  la  Théosophie.) 

Malgré  toutes  les  critiques  que  nous  avons  adressées  et 
qu'on  peut  adresser  encore  au  système  de  Rosmini,  nous 
croyons  cependant  être  dans  le  vrai  en  affirmant  qu'il  a  poussé 
aussi  loin  que  possible  l'unification  des  existences  dans 
l'Être  universel,  sans  toutefois  la  rendre  incompatible  avec 
lasubstantialité  du  monde,  et  que,  en  conséquence,  il  a  main- 
tenu la  distinction  du  monde  et  de  Dieu.  Reconnaissons  que 
ce  résultat  est  conforme  à  l'esprit  de  son  système  et  à  l'idée 
qui  en  est  le  fondement.  Car  le  côté  vraiment  original  de 
sa  métaphysique  est  dans  la  distinction  et  la  synthèse  des 
formes  de  l'être ,  dans  cette  différence  et  cette  unité  qui  a 
lieu  entre  elles  au  sein  de  l'absolu  et  qui  se  reproduit  par 
lui  et  hors  de  lui  dans  l'univers  ;  ce  rapport  qui  fait  de  l'idée 
la  condidon  initiale,  et  de  la  réalité  ou  principe  actif  et  sen- 
sible la  condition  finale ,  ou  le  terme  de  la  production  des 
choses,  cette  opposition  et  cette  participation  du  réel  et  de 
l'idéal,  du  sensible  et  de  l'inteUigible  dans  l'unité  de  l'acte 
synthétique  de  l'Être  universel,  cette  base  dialectique  ,  sans 
cesse  renouvelée  et  infiniment  multipliée  du  fini  au  sein  de 
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Finfiiii  est  une  véritable  coiicc[)lioii  mélapîiysi  jue  ,  une  idée 
digne  d'un  penseur  élevé  et  comparable  à  celles  qui  ont 
servi  de  fondement  aux  systèmes  de  l'Allemagne  ;  celte  idée 
qui  se  reproduit  dans  la  fonction  essentielle  de  l'intelligence, 
ou  plutôt  qui  en  est  empruntée  ,  rend  également  compte  du 
jugement  et  de  la  création  ,  de  la  constitution  de  la  science 
et  de  celle  des  êtres  ;  elle  forme  les  chaînons  qui  rattachent 
les  unes  aux  autres  toutes  les  idées  comme  toutes  les  parties 
du  savoir  ;  elle  domine  l'encyclopédie  comme  l'univers  et 
mérite  vraiment  le  nom  de  loi  universelle.  Si  Rosmini  avait 
eu  un  esprit  plus  puissant  qu'étendu,  et  plus  ferme  que  vaste 
et  infatigable,  il  l'aurait  appliqué  un  peu  moins  à  dévelop- 
per les  parties  de  son  système  et  un  peu  plus  à  en  consolider 
le  faîte  et  à  en  régulariser  l'ens^emble  et  les  proportions. 
L'idée  qu'il  tenait  en  valait  la  peine.  Mais  il  nous  reste  a 
parler  de  la  doctrine  de  Rosmini  sur  la  Providence  ;  il  est 
temps  de  nous  hâter. 

Elle  est  exposée  dans  un  volume  intitulé  Théodicée,  et 
composé  de  trois  livres  qui  ont  été  écrits  à  différentes 
époques.  Les  deux  premiers  ont  paru  d'abord  dans  les  Opus- 
cules philosophiques  (Milan,  1827,  1828).  Le  dernier  a  été 
publié  en  1845,  réuni  aux  deux  autres  en  un  seul  ouvrage. 
Cette  œuvre  passe  dans  l'école  de  Rosmini  pour  une  des 
plus  accomplies  du  maître.  Nous  ferons  nos  réserves  à  ce 
sujet.  Quoique  les  ouvrages  de  Rosmini  n'offrent  pas  en  gé- 
néral ce  mérite  de  composition  élégante  et  simple  qui  facihte 
et  rend  agréable  la  lecture  des  meilleurs  livres  philoso- 
phiques et  qu'ils  pèchent  presque  tous  par  la  prolixité  et  l'ex- 
cès des  digressions,  il  y  en  a  cependant  quelques-uns  dont  le 
plan  est  lumineux  et  l'exécution  remarquable  à  plus  d'un 
titre.  Tel  est,  à  ce  qu'il  nous  semble,  le  Nouvel  Essai  sur 
Voricjme  des  idées,  et  surtout  V Anthropologie  morale.  La 
Théodicée  ne  nous  paraît  pas  offrir  les  mêmes  avantages. 

Elle  débute  par  un  livre  Sur  les  limites  de  la  raison  hu- 
maine dans  ses  jugements  relatifs  à  la  divine  Providence, 
longue  dissertation  divisée  en  plus  de  trente  chapitres,  qui  sert 
seulement  d'introduction  et  où  la  question  n'est  pas  abordée. 
Le  second  livre  traite^/es  loissuivantlesqiielles  sont  distribués 
les  biens  et  les  maux  temporels,  question  qui  enveloppe  celle 
de  l'origine  du  mal  et  de  sa  nature,  celle  de  ses  divisions  et 
enfin  les  objections  qui  en  résultent  contre  la  justice,  la  bonté 
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et  la  sagesse  parfailc  de  Dieu.  Enfin  le  Irnisième  est  eonsacré 
a  la  soiiilion  île  ces  objections  par  réliide  d'inic  loi  rine 
ranleui-  a[)i)elle  loi  du  moindre  moyen  et  (jn'il  ;ipj)rKiiie  au 
gouvernement  de  la  divine  l*rovidence.  Le  vrai  mérite  de 
l'ouvrage  consiste  évidemment  dans  ce  dernier  livre  ;  Ros- 
mini  y  modifie  et  y  développe  le  principe  de  la  moindre  ac- 
tion par  des  analyses  toujours  ingénieuses  et  souvent  origi- 
nales. Quant  aux  deux  premiers,  écrits  dans  sa  jeunesse, 
quelques  années  avant  le  Nouvel  Essai,  ils  ne  nous  semblent 
contenir  aucune  idée  neuve;  nous  devons  même  avouer 
que,  contrairement  au  troisième,  ils  ne  font  pas  faire  un  seul 
pas  à  la  Théodicée. 

Le  premier  livre,  que  l'auteur  appelle  logique  (loy^ô^) 
sans  doute  à  cause  des  argumentations  générales  qu'il  con- 
tient et  qui  ont  uniquement  pourbutde  déblayer  le  terrain  des 
préjugés  les  plus  graves  contre  le  dogme  de  la  Providence, 
renferme  un  mélange  de  théologie  et  de  philosophie  ration- 
nelle qui  est  généralement  évité  dans  ses  autres  ouvrages 
philosophiques.  Il  est  remarquable  cependant  par  la  position 
pi'ise  par  l'auteur  entre  l'école  théologique  et  l'école  scep- 
tique; car  il  y  entreprend  successivement  la  défense  delà 
Théodicée  et  de  la  raison  humaine  contre  les  attaques  du 
scepticisme. 

Dans  le  second  livre,  que  l'auteur  appelle  phijsique  (9031x6?) 
sans  doute  parce  qu'il  se  rapporte  aux  conditions  générales 
desêlres  naturels,  Rosminiétudie  la  nature  et  l'origine  du  mal. 

On  connaît  les  solutions  de  Leibnitz  sur  ces  problèmes 
difticiles.  Comme  il  a  résumé  les  travaux  antérieurs  du 
théisme  chrétien,  il  est  impossible  de  ne  point  partn*  des  Es- 
sais de  Théodicée  lorsqu'on  veut  s'en  occuper.  On  s'aperçoit 
en  lisant  la  Théodicée  de  Rosmini  qu'il  a  tenu  compte  de 
celle  du  philosophe  allemand,  car  il  la  cite  et  la  modifie 
même  parfois  ;  mais  il  ne  la  résume  nulle  part  et  n'en  fait 
pas  la  base  d'une  critique  spéciale  et  de  ses  recherches  ul- 
térieures. Les  maîtres  qu'il  suit  sont  plutôt  saint  Augustin 
et  saint  Thomas,  sans  compter  Maupertuis  et  Euler  dont  il 
développe  les  idées  sur  le  principe  de  la  moindre  action. 

Les  modifications  apportées  à  Leibnitz  ne  paraissent  pa 
toujours  heureuses.  Ainsi,  il  est  notoire  que  ce  philosophe 
remontant  à  l'origine  du  mal  le  divise  en  métaphysique,  phy- 
sique et  moral  et  qu'il  place  la  source  du  premier  dans  les 


—  216  — 

idées  derenlendpmont  divin,  on  dans  la  limitation  originelle 
des  créat'.Tes.  Le  mal  métaphysique  est  ainsi  une  privation, 
mais  nne  privation  nécessaire  et  liée  indissolublement  à 
l'essence  des  choses.  Pour  Rosmini,  le  mal  n'est  pas  propre- 
ment dans  l'essence  des  choses;  cette  essence  est  toujours 
bonne  en  elle-même,  mais  comme  elle  est  limitée,  le  mal  de- 
vient [)Ossible.  La  limitation  est  donc  la  condition  première 
ou  la  possibilité  du  mal, mais  n'est  pas  le  mal.  Ce  qui  le  fait, 
ce  qui  en  est  propremeiit  le  principe  et  l'essence,  c'est  un 
défaut  dérivant  de  l'activité  ou  de  la  passivité  des  créatures. 
Lorsqu'un  être  n'atteint  pas  son  but,  lorsqu'il  est  privé  de 
ce  qui  est  conforme  à  sa  -nature,  il  y  a  mal.  Le  mal  méta- 
physique est  donc  une  privation  contraire  à  lanatiire,  dont 
la  possibilité  dépend  cependant  de  la  limitation  des  êtres. 
Les  idées  de  limitation,  de  privation,  de  négation  et  de  mal 
sont  étroitement  hées  entre  elles,  mais  il  faut  en  distinguer 
les  sphères  et  les  bornes  respectives,  si  l'on  veut  se  rendre 
compte  de  la  nalure  du  mal.  [Théodicée,  livre  II,  chap.  vi.) 

Telles  sont  les  idées  de  Rosmini  sur  la  nature  et  la  possi- 
bilité du  mal.  Le  mal  est  pour  lui  une  privation,  et  sa  possi- 
bilité est  une  suite  nécessaire  de  la  limitation  des  créatures. 
Mais  si  sa  possibilité  est  nécessaire,  il  n'en  résulte  pas  que 
son  existence  le  soit.  Les  créatures,  tout  en  étant  limitées, 
peuvent  être  parfaites,  chacune  selon  son  espèce;  pour 
qu'elles  se  corrompent  et  se  gâtent,  il  faut  que,  par  une  ac- 
tion intérieure  ou  extérieure,  propre  ou  étrangère,  elles 
s'éloignent  de  leur  idée.  C'est  cette  action  qui  produit  le 
mal,  qui  l'introduit  parmi  les  êtres. 

On  aperçoit  déjà  à  quel  but  tend  cette  doctrine  et  à  quels 
principes  elle  s'inspire.  Elle  se  propose  d'exphquer  l'exis- 
tence du  mal  physique,  en  le  déduisant  du  mal  moral  comme 
sa  conséquence  naturelle  et  comme  punition  de  la  faute 
commise;  elle  s'appuie  sur  le  dogme  du  péché  originel  et 
de  ses  suites,  ou  du  moins  elle  a  pour  objet  de  les  concilier 
avec  l'explication  du  mal.  (Ibidem,  livre  IS,  chap.  v.)  En  ou- 
tre, elle  s'efforce  d'éloigner  entièrement  le  mal  de  tout  con- 
tact avec  la  nature  divine  et  de  rendre  son  existence  acci- 
dentelle. En  effet, si  la  définition  de  Rosmini  était  juste, le  mal 
en  général  étant  une  corruption,  il  en  résulterait  qu'il  aurait 
toujours  pour  cause  directe  et  pour  sujet  le  fini;  en  outre, 
s'il  était  permis  de  recourir  à  la  volonté  humaine  pour  ex- 
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pliqiier  la  premièro  apparition  du  mal  avec  le  péch<'',  et  que 
le  mal  physique  en  fut  la  suite,  il  est  claie  (pie  le  problème 
serait  singulièrement  simplilié.  Dans  ce  système,  (pii  n'est 
du  reste  que  le  dogmatisme  orthodoxe,  il  n'y  aurait  aucune 
espèce  de  participation  de  Dieu  au  mal,  il  n'y  aurait  rien  de 
commun  entre  le  mal  et  Dieu.  Ce  serait  le  mal  jnoral  qui 
apparaîtrait  le  premier  et  par  la  volonté  responsable  de 
l'honnne  ;  le  mil  physique  viendrait  après  et  serait  imputa- 
ble à  la  même  cause.  Disons  même  qu'il  n'y  aurait  [)ropre- 
ment  plus  de  mal  métaphysique.  Car  toutes  les  créatures  au- 
raient été  créées  suivant  des  idées  parfaites  et  par  un  acte 
parfait.  L'imperfection,  la  corruption,  le  mal  se  seraient 
introduits  dans  le  monde  avec  la  faute  d'un  être  libre.  Le 
mal  ne  serait  plus  qu'un  grand  accident  que  Dieu  aurait 
permis  pour  en  tirer  le  plus  grand  i)ien  possible. 

Malgré  le  talent  déployé  par  Rosmini  dans  la  défense  de 
cette  doctrine,  elle  ne  tient  ni  devant  l'analyse  des  idées, 
ni  devant  l'histoire,  ni  devant  la  science  de  la  nature  ;  car 
l'analyse  des  idées  nous  mimtrele  bien  et  le  mal  comme  deux 
termes  corrélatifs  et  opposés  non  moins  que  l'inhni  et  le 
fini;  la  création  est  une  espèce  de  déchéance  de  l'idée,  la  na- 
ture elle-même  opère  dans  des  conditions  qui  sont  tantôt  fa- 
vorables et  tantôt  contraires  à  la  régularité  de  ses  produits. 
Le  mal  n'est  donc  pas  un  accident  arbitraire  et  éviiable,  mais 
une  condition  inhérente  à  la  nature  des  choses  et  à  la  pro- 
duction des  créatures.  Leibnitz  a  raison ,  et  Rosmini  en 
se  rapprochant  sur  ce  point  de  l'école  théologique  dont  il 
s'éloigne  au  contraire  géné:alement,  ne  nous  semble  pas 
avoir  été  bien  inspiré.  Ajoutons  que  l'histoire  et  l'archéo- 
gie  avaient  déjà  fait,  de  son  temps,  assez  de  progrès  pour 
montrer  clairement  que  la  terre  et  l'homme  n'ont  pas  dé- 
buté par  la  perfection,  et  que  la  loi  du  développement  et  du 
progrès  embrasse  dans  sa  vaste  spirale  le  monde  physique 
aussi  bien  que  le  monde  moral.  Et  que  dire  de  ceUe  idée 
que  le  mal  physique  n'a  paru  sur  la  terre  qu'après  le  péché? 
Est-ce  que  les  animaux  n'ont  commencé  à  souffrir,  et  les 
plantes  à  se  corrompre,  qu'après  la  faute  d'Adam? 

Le  philosophe  italien  trouve  de  bien  meilleures  raisons  à 
opposer  aux  adversaires  de  la  Providence,  lorsqu'il  h  défend 
contre  les  objections  tirées  de  la  distribution  des  biens  et  des 
maux  temporels  entre  les  bons  et  les  méchants.  Un  des  ar- 
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gumenls  qu'il  emploie  en  faveur  de  cette  dislribulion  et 
contre  les  plaintes  qui  ont  pour  objet  son  irrégularité,  c'est 
la  nature  mf^^me  de  la  vertu  et  la  haute  idée  que  le  christia- 
nisme s'en  fait.  Le  sage  parfait  n'existe  pas  parmi  les  hom- 
mes, la  faute  est  inséparable  même  de  la  vie  du  juste.  S'il 
supporte  sa  part  de  malheur,  sa  vertu  en  profite  ;  s'il  se 
plaint  de  sa  condition,  voilà  son  mérite  diminué  et  la  Pro- 
vidence justifiée.  La  véritable  vertu  s'ignore  presque  elle- 
même,  et  il  arrive  peut-être  que  nous  plaignons  souvent  sa 
condition  parce  que  nous  la  confondons  avec  l'intérêt. 

•  Les  autres  arguments  semblent  par  leur  élévation  être 
empruntés  aux  stoïciens.  De  quoi  se  plaint  la  vertu?  dit  Ros- 
mini  ;  si  elle  n'est  pas  matéiielleraent  heureuse  en  ce  monde, 
elle  n'a  pas  le  droit  de  réclamer;  ne  possède- t-elle  pas  le  plus 
grand  des  biens,  qui  est  le  bien  moral?  Quelle  proportion 
y  a-t-il  entre  le  bien  moral  et  le  bien  physique?  Ils  appar- 
tiennent à  deux  ordres  si  différents  qu'on  ne  peut  les  compa- 
rer et  les  évaluer  l'un  par  l'autre  ;  où  est  d'ailleurs  dans 
l'idée  naturelle  de  la  vertu  l'exigence  que  le  bonheur  physi- 
que en  soit  la  suite  nécessaire?  L'indépendance  réciproque 
des  sphères  de  la  nature  et  de  la  moralité  rend  impossible 
un  accord  parfait  entre  le  bien  sensible  et  le  bien  moral. 
Il  faut  au  moins  distinguer  entre  des  maux  communs  à 
tous,  tels  que  la  mort  et  les  infirmités,  et  les  maux  éventuels. 
C'est  évidemm.ent  en  ceux-ci  que  l'accord  avec  le  bien  mo- 
ral peut  être  demandé  à  la  Providence.  Or,  il  arrive  préci- 
sément que  le  bien  et  le  mal  matériels  sont  les  conséquences 
ordinaires  de  la  bonne  et  de  la  mauvaise  conduite.  Le  pre- 
mier des  biens  accidentels  n'est-il  pas  la  tranquillité  intérieure, 
et  l'âme  ne  se  le  procure-t-elle  pas  par  son  dévouement 
illimité  aux  maximes  abstraites  de  la  justice  ?  En  général 
les  biens  tendent  à  s'unir  à  la  vertu,  et  les  maux  au  vice. 
Ce  sont  là  des  dispositions  harmoniques  qui  démontrent  !a 
justice  et  la  bonté  de  Dieu. 

Ces  observations  et  ces  raisonnements,  qui  tendent  à  la 
justification  de  la  Providence  dans  les  limites  de  la  vie  pré- 
sente et  sans  toucher  à  la  question  de  la  vie  future,  n'empê- 
cheront pas  le  philosophe  itahen  d'y  avoir  enfin  recours  et 
de  confirmer  par  là  l'existence  d'une  distribution  des  biens 
et  des  maux  pleinement  conforme  aux  idées  du  mérite  et  du 
démérite. 
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Tels  sont,  réduits  à  leurs  traits  les  plus  nsscnliols,  les 
deux  premiers  livres  de  la  Théodicée  de  Rosmini.  Dans  le 
troisième,  appelé  par  l'auteur  liypcrphysique  (uTsepçuatx'lî), 
sans  doute  parce  qu'il  se  rapporte  aux  lois  suivies  par  l'Au- 
teur de  la  nature  dansle  plan  de  l'univers,  il  transforme  en 
un  principe  ontologique  le  principe  physique  de  Maupertuis 
appelé  «  de  la  nioiiidro  quantit(''  d'action  »  et  l'appliquo  au 
gouvernement  de  la  divine  Providence.  Rappelons  !)riève- 
inent  en  quoi  consiste  ce  principe  pour  Wauperluis,  atin  de 
voir  ensuite  quelle  transformation  et  quels  développements 
il  reçoit  entre  les  mains  de  Rosmini. 

L'illustre  mathématicien  français  reprenant  la  déduction 
philosophique  des  lois  du  mouvement  entreprise  par  Des- 
cartes, se  proposa  dans  son  Essai  de  cosmoloefie  (Dresde, 
17o2),  de  les  tirer  de  l'idéede  !a  sagesse  parfaite,  et,  dans  ce 
but,  il  considéra  ce  qui  doit  arriver  dans  le  rapport  de  la 
masse,  de  la  vitesse  et  de  l'espace,  pour  qu'un  corps  se 
transporte  d'un  lieu  dans  un  autre.  11  appela  ce  rapport  ou 
produit  (M.  S.  V.)  quantité  cV action,  et  trouva  qu'il  était 
toujours  un  minimum.  De  là  son  célèbre  piincipe  de  la 
moindre  quantité  d'action  qu'il  étendit  à  tous  les  cas  du 
mouvement,  après  l'avoir  spécialement  vérifié  dans  les  lois 
de  la  réfraction  et  de  la  rétlexion  de  la  lumière,  et  qu'il  re- 
garda comme  démontré  à  la  fois  par  l'expérience,  le  calcul 
et  la  spéculation  philosophique. 

Maupertuis  crut  apercevoir  dans  cette  loi  une  intervention 
directe  de  la  sagesse  divine  ;  mais  quoique  les  travaux  d'Eu- 
1er  la  confirmassent  par  son  application  au  mouvement  des 
corps  qui  décrivent  des  courbes  sous  l'action  de  forces  cen- 
trales, la  mécanique  ne  l'admit  définitivement  qu'en  la  modi- 
fiant et  en  la  déduisant  des  propriétés  de  la  matière  sans  au- 
cune intervention  de  causes  finales  ou  d'une  sagesse  directrice. 
Rosmini,  de  son  côté,  admet  sans  réserve  que  ce  principe 
n'a  pas  de  valeur  pour  les  forces  matérielles  considérées  en 
elles-mêmes.  Il  lui  paraît  que  ces  forces  n'étant  ni  libres  ni  in- 
telligentes, ne  peuvent  ni  se  proposer  une  fin,  ni  choisir  des 
moyens,  mais  qu'elles  produisent  aveuglément  et  fatalement 
un  effet  qui  n'est  et  ne  peut  être  autre  qu'il  n'est.  Il  n'y  a  pour 
elles  ni  minimum  ni  maximum  d'action;  ces  expressions 
n'ont  de  valeur  que  pour  une  intelligence  qui, considérant  un 
effet  donné  comme  une  fin  de  vouloir,  compare  les  moyens 
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appropriés  au  but  sons  le  rapport  de  la  qualité,  de  la  quan- 
tité et  du  degré.  Le  principe  qui  règle  les  forces  physiques 
et  les  réalités  purnmenl  sensibles  est  celui  de  la  causalité 
nécessaire  ;  le  principe  qui  gouverne  les  natures  intelligentes 
est  au  contraire  celui  de  la  raison  suffisante  ;  aussi  la  loi 
de  la  moindre  action  n'en  est-elle  qu'un  cas  particulier  ; 
il  y  a  même  entre  l'un  et  l'autre  un  nouveau  priiicipe,  genre 
intermédiaire  entre  le  principe  universel  dont  il  s'agit  et  la  loi 
spéciale  de  la  moindre  action.  Ce  principe  d'une  généralité 
moyenne  est  celui  du  moindre  moyen.  Il  est  de  l'essence  de 
la  sagesse  non-seulement  d'épargner  la  force  dans  le  mou- 
vement des  corps,  mais,  suivant  les  cas,  tantôt  le  temps, 
tantôt  la  vitesse,  tantôt  la  matière,  et  cela  conformément  à 
cette  régie  générale  que  la  sagesse  emploie  le  plus  petit 
uioyen  pour  arriver  au  plus  grand  effet.  Maximum  dans  l'effet, 
minimum  dans  le  m.oyen  employé,  voilà  le  rapport  qui  lie 
l'action  de  la  sagesse  parfaite  à  son  but.  Ce  rapport  résulte 
clairement  du  principe  universel  de  la  raison  suffisante  qui 
est  la  loi  de  l'eutendement,  parce  que  le  moyen  ou  le  degré 
du  moyen  qui  ne  serait  pas  nécessaire  à  produire  l'effet  pro- 
posé serait  sans  raison,  parce  que,  en  d'autres  mots,  il  n'est 
rationnel  qu'à  la  condition  de  correspondre  parfaitement  à 
l'effet.  (Livre  Ili,  chap.  xi  et  xii.) 

Cela  posé,  que  demande-t-on  à  Dieu  relativement  à  la 
distribution  des  biens  et  des  maux  temporels  entre  les  bons 
et  les  méchants?  Ce  n'est  pas  seulement  que  les  bons  soient 
heureux  et  les  méchants  malheureux,  c'est  encore  que  Dieu 
fasse  en  sorte  qu'ils  le  soient  toujours,  et  par  conséquent 
qu'il  déploie  plus  d'action  pour  l'effet  voulu  et  qu'il  la  déploie, 
pour  ainsi  dire,  plus  souvent.  Or,  il  s'agit  précisément  de 
savoir  si  l'on  a  le  droit  de  faire  cette  demande  et  si  elle  est 
conforme  au  principe  du  moinde  moyen,  règle  invariable 
delà  sagesse.  Lorsqu'on  affirme  a  priori  qu'il  ne  coûte  rien 
à  sa  puissance  d'agir  de  manière  à  briser  les  obstacles  qui 
s'opposent  à  la  vertu  ou  qui  la  rendent  souvent  malheureuse, 
on  perd  de  vue  ce  principe  suprême  dont  notre  intelUgence 
découvre  l'application  générale  à  la  nature,  en  la  considérant 
à  la  lumière  des  attributs  divins. 

La  connaissance  de  ces  attributs  doit,  du  reste,  nous  faire 
conclure  a  priori  que  le  monde  moral  est  bien  réglé,  au  lieu  de 
nous  arracher  des  plaintes  contre  la  Providence  et  la  bonté 


—  251  — 

do  Dieu,  sur  le  témoignage  suspect  (\r  faits  individuels  el 
d'observations  nécessairement  imparfaites.  Dieu  est  le  bien- 
faiteur de  l'homme  en  général  et  des  bons  en  particulier. 
Comment  sa  bonté  se  determine-t-elle?  comnjent  doit-elle 
se  déterminer  en  opérant  dans  ces  circonstances?  nous  ne 
pouvons  nous  en  faire  une  idée  qu'en  recourant  à  l'idée  de 
l'être  moral  dont  Dieu  rt-alise  en  lui  la  souveraine  perfec- 
tion, et  en  alliant  cette  idée  avec  celle  de  la  sagesse  p'arfaite. 
Et  cela  ne  suffit  pas  encore,  car  la  question  qu'il  s'agit  de 
résoudre  est  complexe;  il  faut  en  efiet .juger  de  quelle  ma- 
nière peut  et  doit  procéder  la  bonté  de  Dieu  à  l'égard  des 
hommes,  êtres  moraux  eux-mêmes.  Or,  le  but  que  se  [)ro- 
pose  un  être  moral  ne  peut  consister  que  dans  la  réalisation 
de  l'essence  des  choses,  et  l'être  moral  parfait  ne  peut  vou- 
loir que  cette  même  réalisation  d'une  manière  j)arfaile.  En 
outre,  nous  savons  que  la  loi  du  moindre  moyen  est  inhé- 
rente à  la  sagesse.  Il  s'ensuit  donc  que  Dieu,  dans  sa  bonté 
pour  l'homme,  ne  peut  vouloir  que  son  développement  le 
plus  parfait,  par  les  moyens  les  plus  simples,  et  par  con- 
séquent sans  intervenir  directement  avec  une  loi  ou  une  ac- 
tion spéciale  pour  obtenir  ce  qui  est  possible  par  les  voies 
ordinaires.  Pour  cela  il  est  clair  que  l'activité  de  l'homme 
doit  être  le  plus  possible  la  cause  de  son  propre  bien,  que 
la  puissance  divine  ne  doit  pas  se  substituer  à  elle,  et  que,  à 
cette  condition  seulement,  les  exigences  de  l'essence  des 
choses  et  du  principe  du  moindre  moyen  peuvent  être  satis- 
faites. A  ce  prix  aussi  la  bonté  divine  obtiendra  que  l'effet 
bienfaisant  voulu  par  elle  soit  le  plus  grand  possible,  et  le 
moyen  employé,  le  moindre  qui  puisse  être. 

Avec  ces  considérations  Rosmini  trouve  une  réponse, 
non-seulement  à  l'objection  générale  qu'on  tire  de  la  dis- 
tribution des  biens  et  des  maux  temporels,  mais  à  celles 
qu'on  déduit  des  cas  particuliers  plus  connus  et  plus  dignes 
d'attention.  Les  exigences  de  la  sagesse  et  de  la  justice  di- 
vines, déterminées  par  le  principe  du  moindre  moyen  et 
par  l'amour  parfait  de  l'essence  des  choses,  lui  fournissent 
des  raisons  plausibles  et  sages  en  faveur  de  la  grande 
cause  qu'il  défend.  Il  coordonne  même  ces  raisons  et  les 
analyses  dont  elles  dérivent  à  des  vues  remarquables  sur- 
la  philosophie  de  l'histoire  et  le  plan  de  l'univers,  de  telle 
sorte  que  toute  la  dernière  partie  de  son  ouvrage  en  acquiert 
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un  intérêt  élevé  et  souteni.'.  Nous  la  résumerons  rapidement.  - 
Une  des  conséquences  qu'il  déduit  de  l'idée  de  la  Provi-  ! 
dence  [Técédemment  développée  est  ce  qu'il  appelle  loi  de  ] 
r exclusion  du  superflu.  Cette  loi  qui  a  son  effet  dans  le  \ 
monde  physique,  grâce  au  système  de  compensation  par  i 
lequel  la  nature  maintient  l'équilibre  entre  les  espèces  et  ! 
balance  la  vie  et  la  mort,   l'abondance  et  l'épuisement,  ; 
règne  aussi  dans  le  monde  moral  qui  se  conserve,  se  re-  ; 
nouvelle  et  se  rajeunit  par  des  moyens  analogues.  Ainsi,  les  ! 
individus,  les  familles,  les  peuples,  les  civilisations  dispa-  i 
raissent  quand  leur  rôle  est  termir«é,  lorsque  leur  existence  , 
devient  superflue  ou  stérile  ;  d'autant  plus  que  les  fruits  qu'ils 
doivent  produire  regardent  le  bien  du  monde  non  moins  que 
le  leur  propre  et  que  la  distinction  des  parties  est  coor- 
donnée à  la  marche  et  à  la  tin  irénérnle  de  Tensemble.  ; 
D'ailleurs,  cette  connexion  des  êtres  n'est  pas  seulement  l'ef-  ; 
fet  d'un  beau  dessein,  elle  est  aussi  exigée  par  les  principes 
du  moindre  moyen,  par  lequel  on  obtient  du  concours  et  de 
l'action  réciproque  des  êtres  un  développement  à  la  fois  plus 
grand  et  plus  sage  que  dans  l'hypothèse  de  leur  isolement. 
La  continuité  et  la  gradation  dans  l'échelle  des  êtres,  la  va- 
riété dans  leurs  réalisations  spécifiques  et  individuelles,  sont  ; 
des  exigences  de  la  sagesse  qui  multiplient  cependant  les  | 
chances  de  l'accident  et  du  mal  en  même  temps  qu'elles  sont  | 
des  sources  d'ordre,  d'harmonie  et  de  beauté.  Ainsi  la  loi  de  I 
la  gradation  suivie  par  le  Créateur  dans  l'univers  ne  per-  | 
mettait  point  que  l'inteUigence  et  la  volonté  de  l'être  moral 
fussent  séparées  de  l'animaUté  et  des  conditions  pénibles 
auxquelles  elle  est  sujette. 

De  même,  avec  quelle  variété  de  modes  et  de  déter- 
minations possibles,  une  essence  peut-elle  être  réalisée,  et  par 
combien  de  manières,  par  conséquent,  le  bien  dont  elle  est  la 
source  peut-il  être  produit!  Mais,  avec  les  causes  du  bien, 
concomitantes  à  la  réahsation  variée  de  l'essence,  se  mul- 
tiplient simultanément  les  accidents  et  les  imperfections.  La 
Providence  les  produit,  tout  en  sachant  en  tirer  le  plus  grand 
bien  possible. 

La  réalisation  de  l'essence  ou  espèce  considérée  dans 
sa  plénitude,  étant  le  principal  objet  de  l'être  moral  parfait, 
et  la  variation  des  formes  individuelles  n'étant  qu'un  moyen 
approprié  à  ce  but,  il  en  résulte  que,  une  fois  les  variétés  pos- 
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sililes  quiisées,  la  sagesse  ne  iiuiltiplie  pasle.j  ôtres  seiiibl.i- 
bles,  car  eetle  répétilion  serait  coiilr'aii'cî  aux  lois  de  l'exclu- 
sion du  superllu  et  du  moindre  moyen. 

A  l'exclusion  du  superllu  il  faut  donc  ajouter  l'exclusion 
(le  l'égalité  des  ôti-es.  Et  de  cette  rèijde  jointe  à  celle  de  la  va- 
riété, dérive  la  loi  des  extrêmes,  c'est-à-dire  que  h;  Ci-éa- 
teur  devant  épuiser  tous  les  possibles  dans  la  réalisation  des 
idées,  il  embrasse  les  extrémités  entre  lesquelles  ils  sont 
renfermés,  leur  minimum  et  leur  maximum  ;  de  là  aussi  une 
autre  règle,  celle  de  l'antagonisme  entre  les  extrêmes  op- 
posés, qui  produit  des  luttes  terribles  parmi  les  êtres  et  qui 
est  tempérée  par  celle  de  l'harmonie  et  de  ré({uilibre. 

Toutes  ces  règles  se  réunissent  enfin  et  se  combinent  dans 
celle  de  l'unité  de  ropération  divine,  unité  qui  embrasse  à  la 
fois  les  attributs  divins  et  le  monde,  objet  de  l'intelligence,  de 
l'amour  et  de  la  puissance  de  Dieu.  Car  le  bien  voulu  par 
Dieu  est  la  totalité  du  bien  firn,  résultat  harmonique  des  par- 
ties du  monde.  Ces  parties  elles-mêmes  ne  sont  entendues  et 
voulues  par  Inique  dans  leur  rapport  au  tout;  et  comme  enfin 
rien  n'est,  dans  l'ordre  du  bien,  au-dessus  de  la  moralité  et 
du  bonheur  réunis  en  une  seule  fin,  il  en  résulte  que  le  bien 
des  créatures  intelfigentes  est  le  but  suprême  auquel  tend 
son  amour  et  par  rapport  auquel  tout  le  reste  n'est  que 
moyen  et  instrument. 

Il  y  a  donc  un  enchaînement  entre  les  êtres  au  point  de 
vue  du  principe  des  causes  finales,  et  l'on  arrive  aussi  par 
cette  voie  à  établir  l'unité  de  l'opération  divine,  loi  suprême 
qui  domine  toutes  celles  qu'on  vient  de  parcourir.  Mais  la 
coordinafion  des  êtres  exigée  par  la  double  nécessité  d'ob- 
tenir de  leur  concours  tout  le  bien  possible  et  d'employer  à 
ce  grand  but  la  loi  du  moindre  moyen  est  aussi  une  preuve 
de  l'unité  du  monde.  Et,  en  effet,  la  nature  de  l'être  idéal 
et  la  perfection  de  Dieu  ne  permettent  pas  de  croire  que  son 
entendement  en  ait  conçu  plusieurs,  ou  qu'il  ait  procédé  à  un 
choix. 

Ce  choix  aurait  nécessité  une  comparaison  et  une  délibé- 
ration, choses  incompatibles  avec  l'Etre  parfait,  et  Leibnitz 
a  tor.t  d'introduire,  par  le  langage  dont  il  se  sert  dans  sa  Théo- 
dicée,  la  pluralité  dans  la  volonté  et  l'intelHgence  divines. 
«  Ce  qu'il  faut  dire,  c'est  que  la  volonté  divine,  très-excel- 
lente et  très-parfaite,  sans  recherche  et  sans  choix,  s'est  por- 
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lée  iininûdialemenl  sur  sc/n  objet,  c'esl-à-dire  sur  l'idée  de 
monde  parfait  qu'elle  entendait  réaliser.  »  (Livre  III, 
chap.  xxiv). 

Aux  lois  que  nous  venons  d'énumérer  Rosnrnni  en  ajoute 
encore  trois,  qu'il  fait  consister  dans  la  célérité  de  l'action, 
l'accumulation  des  biens  et  le  développement  des  germes 
préétablis. 

Celle  qu'il  rapporte  à  la  célérité  de  l'action  est  rattachée 
au  principe  du  moindre  moyen  par  la  nécessité  de  triom- 
pher des  obstacles  avec  une  opération  puissante,  par  la  con- 
venance d'épargner  le  temps,  et  par  l'intention  de  produire 
le  plus  grand  effet  possible  par  les  voies  les  plus  simples. 
Rosmini  en  fait  surtout  l'application  au  gouvernement  du 
monde  moral  et  politique  ,  il  la  voit  dans  l'intensité  et  la  cé- 
lérité d'action  déployée  par  les  hommes  et  les  événements 
qui  ont  exercé  le  plus  d'influence  sur  les  destinées  de  l'hu- 
manité. La  diffusion  de  l'Evangile,  la  courte  et  puissante 
action  de  Mahomet,  le  règne  de  Charlemagne,  la  prédica- 
tion des  croisades,  sont  des  exemples  frappants  de  la  célérité 
de  l'action  divine  dans  le  gouvernement  du  genre  humain. 
La  destruction  de  l'idolâtrie,  l'amélioration  religieuse  des 
hommes, l'organisation  du  monde  chrétien  sont  les  fms  pour- 
suivies et  obtenues  par  ces  moyens  aussi  puissants  que  ra- 
pides. 

La  loi  de  l'accumulation  des  biens  tend  également  à  la 
réalisation  du  plus  grand  et  du  meilleur  effet  possible  dans 
le  monde;  car  il  peut  arriver  que,  pour  assurer  ce  but,  il  soit 
convenable,  sauf  le  respect  dii  à  la  stricte  justice,  de  réu- 
nir sur  un  petit  nombre  d'individus  les  biens  qui,  en  gé- 
néral ,  doivent  être  distribués  entre  tous.  L'égalité  peut 
donc  être  rompue  sans  préjudice  de  l'équité  et  avec  un  profit 
assuré  pour  le  résultat  final. 

Au  reste,  cette  loi  doit  être  conciliée  avec  celle  qu'on 
peut  appeler  loi  du  germe,  et  qui  consiste  à  admettre  que, 
pour  tirer  directement  de  l'activité  des  êtres  tout  ce  qu'elle 
peut  fournir.  Dieu,  conformément  au  principe  du  moindre 
moyen,  les  a  produits  dans  un  état  d'enveloppement  et  en  a 
préordonné  le  développement  et  la  multiplication  dans  les 
germes. 

Tel  est,  résumé  d'une  manière  bien  succincte  sans  doute, 
ce  troisième  livre  de  la  Théodicée  de  Hosmini.  l.es  lois  que 
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l'aulour  y  rapporte  au  i^oiiveriienieiU  d'c  la  divine  Providence 
y  sont  puisées  à  la  double  source  des  fails  et  des  idées  ration- 
nelles; la  notion  de  la  sagesse  idéale  et  l'élude  du  monde 
lui  ont  servi  de  guide.  Son  jugement  est-il  toujours  iiiatta- 
({uable,  lorsqu'il  appli(]ue  ses  spéculations  àThisloii-e?  Nous 
ne  saurions  l'aflirmer;  il  nous  semble  même  que  certaines  ex- 
plications que  Rosmini  rapporte  à  l'une  dos  nombreuses  lois 
providentielles  que  nous  venons  de  parcourir,pourraient  être 

»  attribuées  également  à  d'autres.  Une  nous  paraît  donc  pas  tout 
à  fait  exemiit  de  reprocbedans  l'emploi  qu'il  fait  des  causes 
(inales;  mais  nous  devons  en  même  temps  faire  observer 

»  quelle  position  il  a  eu  soin  de  prendre  d'abord  en  face  de  la 
physique  et  du  monde  matériel.  Reconnaissant  que  tout  s'y 
explique  directement  par  la  simple  causalité,  il  n'y  applique 
tles  causes  finales  qu'au  nom  de  la  métaphysique  et  comme 
une  conséquence  des  idées  de  la  raison  sur  Dieu. 
Par  ce  même  livre,  la  théodicée  a  fait  évidemment  un 
progrès  en  Italie,  et  elle  s'est  frayé  la  voie  à  d'ultérieurs  et 
Ir  de  plus  importants  perfectionnements.  (Voir,  plus  loin,  la 
théorie  du  progrès,  par  M.  Mamiani.) 

I 


-<=^T  ji'avo- 


CHAPITRE  VII. 


SOMMAIRE.  —  L'êire  moral  (troisième  et  dernière  partie  du  système),  

Sciences  d(^ontologiqucs;  la  morale  est  une  de  ces  sciences.  —  Sources 
liisioriques  des  théories  morales  de  Rosmini;  Platon,  le  Christianisme  et 
la  Critique  de  la  raison  pratique  de  Kaiii.  — Analyse  de  l'ouvrage  intitulé: 
Principes  de  la  science  morale.  —  Du  bien  et  de' ses  espèces.  —  Le  bieâ 
en  soi.  —  L'idée  du  bien  ei  l'idée  de  l'être.  —  Le  bien  moral,  le  de- 
voir et  la  vérité.  —  Essence  de  la  moralité.  —  Formule  qui  l'exprime. 

Union  et  ordre  de  l'intelligence,  de  l'amour  et  de  la  volonté  dans  celte 
essence.  —  L'ordre  de  l'être  et  l'estime  pratiqiie.  —  La  liberté  humaine. 

—  Revue  sonmiaire  des  autres  ouvrages  moraux  de  Rosmini  :  Histoire 
comparée  des  systèmes  moraux.  Traité  de  la  conscience  morale.  — 
Philosophie  du  droit,  idée  gén'Tale  de  l'ouvrage  dans  lequel  elle  est' ex- 
posée et  de  la  méthode  que  l'auieur  y  suit.  —  Notion  et  essence  du  droit. 

—  Son  rapport  au  devoir.  —  La  moralité  dans  le  droit  selon  Rosmini.  — 

—  Application  de  cette  doctrine  au  servage  et  au  droit  seigneurial. 

L'élément  féodal  et  traditionnel  dans  les  idées  juridiques  de  Rosmini.  

Antagonisme  de  cet  élément  avec  l'élément  rationnel.—  Droit  social- 
la  famille,  PEtat,  la  société  théocratique.  —  L'Etat  ou  la  société  civile,  sa 
définition,  son  origine  et  son  fondement;  Rosmini  et  Rousseau.  —  Carac- 
tères et  attributions  de  la  société  civile.  —  La  souveraineté  et  le  gouver- 
nement. —  Construction  régulière  de  la  société  civile,  ou  type  idéal  du 
gouvernement. 


Nous  avons  parcouru  avec  Rosmini  les  sciences  philoso- 
phiques qui  appartiennent  à  l'idéal  et  au  réel;  il  nous  faut  main- 
tenant aborder  celles  qui  ont  pour  objet  le  moral,  ou  cette 
forme  de  l'être  qui  résulte  de  leur  rapport.  Ces  sciences, 
considérées  d'un  point  de  vue  subjectif,  dépendent  du  rai- 
sonnement et  supposent  la  perception  et  l'intuition  ;  mais, 
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comme  toutes  les  autres,  eWcs  se  ratlachent  à  l'unité  de 
l'être  et  forment  la  vaste  branche  des  sciences  déontologiques; 
car  elles  envisagent  les  choses  dans  leur  perfection  idéale, 
taudisque  les  sciences  ontologiques  et  cosmologiques  étu- 
dient l'idée  comme  condition  de  leur  existence  et  de  leur  réa- 
lité. 

La  déontologie  est  générale  ou  spéciale.  La  déontologie 
générale  comprend  l'élude  de  Varchétype  des  êtres  ou  de  leur 
plus  haute  perfection,  des  actions  et  des  moijens  qui  en  pro- 
curent la  réalisation. 

La  déontologie  spéciale  reçoit  de  la  déontologie  générale 
l'archétype  pour  l'appliquer  et  le  féconder  par  une  métho- 
dologie particulière. 

L'esthétique  et  la  morale  sont  deux  branches  de  la  déon- 
tologie, car  elles  ont  pour  but  de  reconnaître  ou  de  produire 
la  perfection  dans  les  êtres.  L'une,  en  effet,  a  pour  objet 
spécial  la  perfection  sensible  et  se  rattache  par  la  callologie, 
ou  science  du  beau ,  à  l'archétype  des  choses  ;  et  l'autre  a  pour 
objet  la  perfection  de  la  volonté  humaine  et  se  relie  au  tronc 
commun  de  la  déontologie  par  la  science  de  notre  destina- 
tion {ou  télétique) ,  tandis  qu'elle  a  sous  sa  dépendance  la  pé- 
dagogie, l'économie,  la  politique  et  la  cosmopolitique,  dont 
les  recherches  coordonnées  suivent  l'homme  dans  les  condi- 
tions et  sphères  successives  de  la  famille,  de  VEtat  et  de 
Vhumanité.  De  même,  l'esthétique,  ou  science  du  beau 
considéré  dans  sa  forme  sensible,  a  sous  sa  dépendance 
les  beaux-arts,  donc  chacun  se  rapporte  à  une  science  spé- 
ciale. Enfin,  si  l'on  ajoute  à  ces  sciences  la  philosophie  du 
droit,  vaste  ramification  de  l'éthique,  on  aura  achevé  de  tra- 
cer avec  Rosmini  l'arbre  entier  de  la  déontologie  (V.  Sistema 
filosofico,  n.  189.) 

Le  philosophe  itaUen  n'en  a  pas  traité  avec  une  égale  am- 
pleur toutes  les  parties.  Quelques-unes,  comme  la  callologie 
et  resthéfique,ont  élé  à  peine  effleurées  par  ses  études  (V.  la 
Dissertation  sur  l'idylle  dans  les  Opuscules  philosophiques); 
la  plus  importante  même,  celle  qui  est  la  base  de  toutes  les 
autres,  c'est-à-dire  la  déontologie  générale,  ne  figure  pas 
dans  ses  ouvrages. 

Nous  ne  referons  donc  pas  ce  qu'il  n'a  pas  fait,  mais  lais- 
sant de  côtelés  traits  à  peine  indiqués  et  les  formes  inache- 
vées, nous  nous  arrêterons  sur  les  parties  les  plus  parfaites 
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elles  plus  saillantes  du  tableau.  F.a  moralité,  le  droit,  l'Etat, 
l'Eglise  et  l'iunnanilé  sont  les  objets  sur  lesquels  se  con- 
centrent les  éludes  pratiques  de  Rosrnini,  et  qui  vont  nous 
oceuper  surccessivement. 

Platon,  Kantet  le  christianisme  sont  les  antécédents  qu'il 
faut  rappeler  da!is  un  examen  de  i--a  philosophie  [)rali(pie 
ainsi  que  dans  une  revue  de  ses  doctrines  spéculatives.  Cap 
on  y  retrouve  l'idéf  pour  principe,  la  critique  de  la  connais- 
sance pour  appui,  la  vérité  et  le  mensonge  comme  conditions 
essentielles  du  bien  et  du  mal.  Comme  l'auteur  de  la  Répu- 
blique, le  philosophe  italien  remonte  à  l'idée  du  bien  en  soi 
et  au  delà  de  cette  idée  à  celle  de  l'Etre,  prhicipe  de  la 
science  et  de  la  vie  ;  à  la  suite  de  Kant,  il  distingue  l'élément 
subjectif  et  l'élément  objectif  dans  les  règles  et  les  actions  qui 
ont  la  moralité  pour  but;  non  moins  que  lui,  il  s'attache  à 
distinguer  le  devoir  du  bonheur,  et  ici  encore  il  aspire  à  le 
surpasser  en  donnant  pour  base  à  la  raison  pratique  la  vérité 
absolue,  en  franchissant  les  limites  du  moi  et  en  rattachant 
la  valeur  des  fonctions  morales  delà  raison  au  caractère  de 
ses  fonctions  spéculatives,  au  lieu  de  suivre  l'ordre  inverse 
et  d'établir  indirectement  l'autorité  de  la  théorie  sur  celle  de 
la  pratique.  Enfin,  comme  l'Ecriture,  comme  saint  Thomas, 
comme  Bossuet.  Rosrnini  fait  de  notre  adhésion  au  vrai  la 
première  règle  de  la  morale  et  voit  dans  le  mensonge  la  pre- 
mière source  de  notre  corruption. 

Puisons  dans  les  Principes  de  Ja  science  morale,  dans  Y  An- 
thropologie ti  dans  le  Traité  de  la  conscience  morale,  les  prin- 
cipaux traits  de  la  doctrine  de  Uosminisur  l'essence  de  la  mo- 
ralité, en  indiquant  les  rapports  qui  l'unissent  aux  différens 
problèmes  de  l'éthique. 

La  méthode  que  le  philosophe  italien  suit  dans  cette  par- 
tie de  son  système  est  la  même  que  nous  avons  signalée  dans 
ses  doctrines  antécédentes,  c'est-à-dire  un  mélange  de  spé- 
culation et  d'expérience  déterminé  par  les  objets  dontil  s'oc- 
cupe et  proportionné  aux  aptitudes  de  l'esprit  humain  dans 
les  différents  ordres  de  la  pensée.  Rosrnini  étudie  l'homme, 
sujet  de  la  moralité,  par  l'observation  et  lixe  a  priori  les  ca- 
ractères de  la  loi  morale  et  les  conditions  absolues  du  bien. 
L'élément  rationnel  de  l'intelligeiice,  l'idée  de  l'être,  con- 
court à  constituer  l'idée  du  bien  comme  celles  du  beau  et 
du  bonheur  ;  mais  leurs  déterminations  sont  empruntées  à 
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rexpérieiice,  car  le  sentiment  du  réel  en  fournit  la  matière. 

Une  fois  l'idée  constituée  par  le  double  concours  de  la  ma- 
tière sensible  et  de  la  forme  intellectuelle,  la  dialectique  la 
divise  et  la  développe  en  l'appliquant  aux  faits,  et  la  science 
s'organise.  C'est  ainsi  que  Rosmini  forme  d'abord  l'idée  du 
bien  en  la  déduisant  immédiatement  du  rapport  de  l'être 
idéal  aux  réalités  qui  le  représentent;  une  fois  celte  idée  éta- 
blie dans  toute  sa  généralité,  il  la  considère  en  elle-même  et 
dans  son  rapport  au  sujet  qui  la  conçoit  et  qui  en  est  modi- 
fié suivant  les  conditions  particulières  de  sa  nature  ;  ce  qui 
l'amène  à  distinguer  dans  le  bien  son  double  aspect  objec- 
tif et  subjectif.  De  cette  division  il  passe  ensuite  à  une  dé- 
termination plus  particulière  du  bien  en  rattachant  le  bien- 
moral  au  premier  et  le  bonheur  au  second.  11  cherche  leurs 
éléments  et  leurs  rapports,  en  étudiant  la  manière  dont  l'in- 
telligence, la  sensibilité  et  la  volonté  participent  à  leur  pro- 
duction et  à  leur  harmonie  ainsi  qu'à  leur  désaccord  et  à  leur 
destruction;  et,  dans  ce  travail,  l'observation  tantôt  soutient 
et  tantôt  remplace  la  dialectique;  la  morale  s'appuie  sur  la 
psychologie.  Car  Rosmini  a  observé  les  faits  delà  conscience 
morale  et  les  fonctions  de  l'amour  et  de  la  volonté  avec  le 
même  soin  et  la  même  passion  qu'il  a  consacrés  à  l'examen 
des  faits  intellectuels  et  des  lois  de  la  connaissance. 

Mais  hâtons-noi]s  de  faire  connaître  les  recherches  princi- 
pales de  Rosmini  sur  l'essence  de  la  moralité. 

L'idée  général  du  bien,  dont  elle  dépend,  se  rattache  à  l'i- 
dée de  l'être  par  le  double  anneau  des  idées  d'essence  et  de 
perfection  ou  d'essence  parfaite  ;  car  l'idée  d'un  être,  ainsi 
qu'on  l'a  vu  dans  l'idéologie, contient  trois  éléments, le  généri- 
que, le  spécifique  et  laperfectionou  la  plénitude del'essence. 
L'idée  d'une  essence  parfaite  est  l'idée  d'un  bien,  car  elle 
renferme  tout  ce  qui  peut  être  attribué  à  un  être  d'une  classe 
donnée,  suivant  sa  nature,  et  par  conséquent  la  fin  de  son 
mouvement  et  de  ses  tendances  ;  lorsqu'un  être  se  rapproche 
de  la  plénitude  de  son  essence  ou  de  sa  perfection,  il  obéit  en 
même  temps  à  sa  nécessité  idéale,  il  devient  ce  qu'il  doit 
être  ;  il  se  conforme  donc  à  son  bien  et  à  ce  qui  est  bien  ;  au 
contraire,  en  perdant  de  la  plénitude  de  son  essence,  il  se 
détériore,  il  se  soustrait  à  sa  nécessité  idéale,  il  n'est  plus  ce 
qu'il  doit  être  ;  il  se  détourne  de  son  bien  et  devient  mau- 
vais. D'où  il  suit  que  les  idées  universelles  du  bien  et  du 
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mal  se  ramènent  à  relies  de  la  perfection  etde  l'imperfection 
de  l'être,  et  que  l'être  est  enfin  le  principe  de  l'ordre  prati- 
que comme  celui  de  l'ordre  scientiii(jiie. 

11  ne  l'est  cependant  pas  de  la  même  manière  :  car  si  l'être 
idéal,  considéré  dans  sa  simplicité,  est  le  principe  éloigné 
de  la  morale  aussi  bien  que  la  base  commune  de  toutes  les 
sciences,  il  ne  devient,  d'un  autre  côté,  le  fondement  propre 
de  la  science  des  mœurs  qu'à  cause  de  Vordre  intérieur  (|u'il 
contient.  Car  les  essences  ont  en  elles-mêmes  un  certain  or- 
dre, et  leurs  rapports  réciproques  constituent  aussi  une  hié- 
rarchie. 

Cet  ordre  et  cette  hiérarchie  sont  nécessaires  et  s'imposent 
à  notre  raison.  Car  les  choses  qu'ils  contiennent  s'ap[)ellent 
et  se  tiennent  de  manière  à  former  une  chaîne  des  détermina- 
tions de  l'être,  comme  la  racine  appelle  le  tronc,  le  tronc 
les  rameaux,  les  feuilles  et  les  frulils,  avec  lesquels  finalement 
l'arbre  est  complet.  Lorsqu'une  chose  en  appelle  une  autre 
par  l'ordre  intérieur  de  son  être,  celte  chose  est  bonne  pour 
elle;  lorsqu'elle  l'exclut,  elle  est  mauvaise.  (Principes  de 
la  science  morale,  chap.  ii,art.  P*".) 

Tel  est  le  bien  dans  sa  plus  grande  généralité  et  conçu 
suivant  les  spéculations  de  la  métaphysique.  Deux  rappf)rts 
le  rattachent  aux  réaUlés  par  l'intelligence  et  la  sensibilité  de. 
l'homme,  c'est-à-dire  sa  nécessité  idéale  ou  son  exigence  et 
sa  qualité  d'être  désirable,  car  les  exigences  que  la  raison  y 
découvre  peuvent  être  considérées  comme  des  exigences 
des  réalités,  et  ce  qu'il  y  a  de  désirable  dans  ses  perfections 
peut  être  représenté  comme  une  tendance  et  un  appétit  de 
leur  nature;  de  sorte  que  les  anciens  avaient  raison  de  défi- 
nir le  bien  la  fin  des  choses  et  l'objet  du  désir  universel. 

La  nature  du  bien  étant  ainsi  déterminée,  celledumal  est 
définie  par  les  idées  contraires;  car  si  le  bien  consiste  essen- 
tiellement dans  l'ordre  de  l'être,  le  mal  sera  avant  tout  dans 
le  désordre  ;  si  le  bien  est  nécessaire  et  intérieur  à  l'être,  le 
mal  en  sera  exclu;  si  le  bien  est  désirable,  le  mal  sera 
haïssable  :  de  sorte  que  la  nature  du  mal  sera  négative,  non 
entièrement  toutefois,  car  il  n'est  pas  le  néant,  mais  la 
hmitation  et  la  privation  de  l'être  plutôt  que  sa  négation. 
(Principes  delà  science  morale,  chap.  i  à  m.) 

Nous  venons  de  voir  en  quoi  consiste  le  bien  ;  examinons 
le  fondement  de  sa  division  en  bien  subjectif  et  objectif  pour 
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trouver  le  bonheur  et  la  moralité,  objets  de  deux  sciences 
distinctes,  l'eudémonologie  et  la  morale. 

Le  bien  peut  être  considéré  en  soi  et  dans  son  rapport 
au  sujet  réel  qui  en  jouit.  Dans  son  rapport  au  sujet  qui  en 
jouit,  il  est  inséparable  de  la  sensibilité,  il  ne  peut  se  trouver 
que  dans  un  être  sensible  et  autant  que  cet  être  est  doué  des 
aptitudes  nécessaires  à  le  sentir.  Le  bien  ainsi  considéré  est 
subjectif  et  son  idée  dépend  d'une  relation,  elle  est  relative. 
Mais  le  bien  peut  aussi  et  doit  être  considéré  avant  tout  en 
soi,  car  il  existe  en  lui-même  avant  d'être  uni  aux  sujets 
sentants.  Envisagé  sous  cet  aspect,  le  bien  est  l'objet  de  la 
raison  indépendamment  de  ses  effets  sur  le  sentiment  et  de 
sa  réalisation  sensible  dans  un  sujet;  il  est  objectif  et  non 
subjectif. 

Le  bien  objectif,  contemplé  par  l'entendement,  est  beau- 
coup plus  large  que  le  bien  subjectif,  si  large  même  qu'il 
comprend  tout  l'être  idéal,  avec  ses  déterminations  et  leur 
hiérarchie,  tandis  que  le  bien  subjectif  réside  dans  les  senti- 
ments limités  à  l'existence  et  au  développement  du  sujet  sen- 
sible. Certes,  ces  sentiments  ne  sont  pas,  dans  l'être  raison- 
nable, réduits  aux  actions  du  corps  :  l'intelligence  y  ajoute 
ses  jouissances;  la  vérité  qu'elle  contemple  y  joint  ses  plai- 
sirs infinis,  mais  le  bien  objectif  est  si  loin  de  s'épuiser  dans 
ces  effets  sensibles  que  sa  nature  participe  à  l'indépendance 
et  à  l'existence  absolue  du  vrai.  Pour  le  posséder,  l'intel- 
ligence est  obligée  de  sortir  d'elle-même,  de  se  détourner 
de  sa  réalité  subjective  et  de  contempler  l'être  d'une  manière 
désintéressée  et  impartiale. 

Celle  profonde  distinction  entre  le  bien  en  soi  et  le  bien 
subjectif  a  été  mise  pai-  l'école  allemande,  Rosmini  le 
reconnaît,  au  dessus  de  toute  discussion.  Elle  est  indispen- 
sable pour  fonder  une  morale  désintéressée  et  différente  de 
la  morale  du  bonheur  ou  eudéinonologie. 

Car  le  bien  moral  n'est  que  le  bien  objectif  ou  de  l'intel- 
Hgence  considéré  dans  son  rapport  à  ia  volonté.  Si  la  volonté 
se  conforme  dans  ses  résolutions  à  l'ordre  et  à  l'essence  des 
êtres,  elle  est  bonne;  si  elle  s'en  détourne,  elle  est  mauvaise. 

La  nécessité  idéale  ou  l'exigence  de  l'être  domine  la 
volonté  par  l'intermédiaire  de  la  raison  ;  de  sorte  que  l'es- 
sence de  la  moralité,  considérée  de  la  manière  la  plus  gé- 
nérale, consiste  à  vouloir  l'être  et  l'ordre  suivant  lequel  il 
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se  présente  à  notre  intelligence,  et  par  conséquent  aussi 
à  suivre  la  lumière  de  la  raison.  Aussi  Rosmini  ap- 
prouve-t-il  les  philosophes  qui  ont  eherch('  le  principe  de 
la  morale  dans  l'ordre  et  dans  l'amour  de  l'ordre.  Les  qua- 
lités et  les  degrés  de  cet  amour  et  de  son  ohjet  expliquent, 
suivant  lui,  les  qualités  et  les  degrés  de  l'activité  morale. 
Car,  en  se  conformant  à  la  valeur  des  êtres,  cette  activité 
rend,  pour  ainsi  dire,  à  chacun  ce  qui  lui  est  dû,  elle  est 
essentiellement  juste  et  desintéressée.  En  outre,  en  se  mesu- 
rant sur  l'importance  des  êtres,  elle  s'ordonne  et  s'élève 
avec  eux.  Elle  s'agrandit  et  s'épure  en  se  portant  successi- 
vement des  êtres  insensibles  sur  les  êtres  vivants,  sur  les 
êtres  intelligents,  et  enfin  sur  l'Être  des  êtres,  de  sorte  que 
sa  dignité  est  infinie;  car,  en  vertu  de  l'idéalité  à  laquelle  elle 
se  conforme,  elle  n'a  d'autre  terme  que  le  bien  parfait  et 
absolu. 

Ce  rapport  de  la  volonté  à  l'idée  est  si  important,  qu'il 
constitue  la  supériorité  de  l'être  intelligent  sur  les  êtres  sen- 
sibles et  animés,  au  point  de  vue  pratique.  Car,  pour  Ros- 
mini comme  pour  Kant,  l'être  raisonnable  est  U7ie  fm  en 
soi  et  ne  saurait  être  considéré  comme  un  simple  moyen; 
c'est  là  pour  l'un  et  pour  l'autre  le  trait  distinetif  qui  sépare 
h  personne  des  choses,  quoique  ce  ne  soit  pas  de  la  même 
manière  que  les  deux  philosophes  entendent  la  dignité 
humaine;  car,  pour  l'un,  elle  dépend  des  fonctions  législa- 
tives qu'on  attribue  à  la  volonté  si  on  la  considère  comme 
une  raison  pratique;  et  pour  l'autre,  elle  consiste  dans  la 
valeur  absolue  de  l'idée.  L'idée  présente  à  l'entendement 
est,  pour  Rosmini,  le  divin  dans  l'homme,  et  c'est  cette 
étincelle  de  la  Divinité  qui  fait  éclater  une  sorte  de  contra- 
diction merveilleuse  entre  notre  grandeur  morale  .et  notre 
faible  réalité. 

Mais  il  est  essentiel  de  pénétrer  plus  profondément  dans 
l'essence  de  notre  activité  pour  connaître  les  idées  propres 
à  Rosmini  sur  cette  matière,  ou  du  moins  les  développements 
qu'il  a  ajoutés  à  des  pensées  déjà  anciennes.  Pour  cela  il 
est  indispensable  de  lui  demander'  comment  il  entend  les 
rapports  de  la  volonté  avec  les  autres  facultés  de  l'âme  dans 
l'exercice  de  l'activité  morale;  comment,  en  d'autres  mots, 
il  précise  les  conditions  essentielles  de  la  moralité;  de  quelle 
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manière,  enfin,  il  déterniine  sa  formule  suprême  ou  son  cri- 
térium universel  des  actes  mfyf aux. 

On  sait  que  Kant,  en  perlant  dans  sa  Critique  de  la  Rai- 
son pratique  la  profondeur  accoutumée  de  son  analyse,  s'est 
efforcé  de  fixer  le  caractère  constitutif  de  la  moralité  en 
séparant  les  motifs  rationnels  des  mobiles  sensibles,  et  en 
distinguant  dans  les  premiers  ceux  qui  se  convertissent  en 
des  règles  absolument  nécessaires,  ou,  suivant  son  langage, 
en  des  jugements  catégoriques  a  priori,  de  ceux  qui  ne  com- 
mandent que  d'une  manière  hypothétique  ou  relative  à  une 
fin  donnée.  On  sait  aussi  que  le  résultat  final  de  ces  distinc- 
tions est  d'écarter  tout  motif  empirique  et  tout  mobile  sen- 
sible des  conditions  de  la  pure  moralité  et  de  décider  que  la 
résolution  de  l'agent  a  une  véritable  valeur  morale,  alors 
seulement  qu'elle  se  porte  sur  la  loi  par  Tintermédiaire  de  la 
raison.  Enfin,  aucun  philosophe  n'a  assurément  assujetti  à 
un  examen  plus  approfondi  le  mécanisme  de  la  connaissance 
morale  et  les  caractères  qui  distinguent  la  législation  qui  en 
est  l'objet,  lorsqu'on  la  considère  comme  un  ensemble  des 
jugements  et  des  notions  contenus  dans  la  conscience. 

Rosmini  accepte  en  grande  partie  ce  travail  préliminaire 
de  Kant,  et  surtout  il  accepte  tout  ce  qui,  dans  la  doctrine  de 
ce  philosophe,  tend  à  distinguer  les  notions  et  les  jugement?' 
moraux  des  notions  et  des  jugements  inspirés  par  les  motifs 
sensibles  ou  subjectifs.  Mais  il  se  sépare  de  lui  touchant  le 
rapport  dernier  de  la  sensibilité  et  de  l'intelligence  à  la 
volonté  dans  l'exercice  de  la  moralité. 

Rosmini  veut  comme  Kant  que  les  maximes  qni  nous  gui- 
dent soient  d'abord  fixées  par  la  raison,  d'après  des  juge- 
ments conformes  à  la  vérité  universelle  et  nécessaire  ;  mais 
une  fois  que  les  maximes  sont  formées  et  bien  formées,  il 
admet  que  la  volonté  cède  à  l'amour  et  qu'elle  se  laisse  gui- 
der par  le  sentiment  sans  cesser  d'être  essentiellement 
morale.  H  y  a  plus,  car  il  est  persuadé  que  la  volonté  n'agit 
qu'excitée  par  l'amour  et  poussée  par  le  sentiment,  et  il  fait 
dans  l'acte  moral  une  part  tellement  grande  à  l'activité  sen- 
sible qu'il  semble  parfois  confondre  entièrement  la  volonté 
avec  l'amour.  Cependant,  tout  en  reconnaissant  que  la  vo- 
lonté n'agit  d'ordinaire  que  sous  l'impulsion  du  cœur,  il  ob- 
serve aussi  que  notre  amour  dépend  de  Vestime  que  nous 
faisons  des  objets  au  point  de  vue  pratique,  et  que  la  volonté 
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elle-même  n'est  pas  sans  influence  sur  les  jugements  qui  la 
(lélermiuent  et  la  diritjenl.  Et  voici  comment  :  Il  y  a  deux 
sortes  de  connaissances,  la  connaissance  immédiate  et  di- 
recte et  la  connaissance  médiate  et  réfléchie.  La  seconde 
dévcloj)pe  la  première,  en  étend  la  vérité  ou  y  introduit  l'er- 
reur. Oi',  la  seconde  dépend  de  la  volonté  :  car  c'est  à  la 
volonté  à  la  guider,  à  la  varier,  à  la  continuer  ou  à  la  sus- 
pendre selon  le  rapport  de  l'intelligence  à  l'action.  Or, 
il  arrive  que  la  volonté,  usant  de  sa  liberté,  exerce  cette 
fonction  d'une  manière  conforme  ou  contraire  à  son  rap- 
port à  la  vérité  et  à  la  raison,  tantôt  cherchant  et  tantôt 
négligeant  les  conditions  d'une  estime  convenable.  Il  ar- 
rive même  que  la  volonté  précipite,  de  son  propre  mouve- 
ment, la  sentence  et  se  donne  une  sorte  de  liberté  cV estime 
qui  est  une  erreur,  et  une  erreur  imputable,  et  parlant  une 
faute;  de  sorte  que,  en  cherchant  la  vraie  cause  de  l'ordre 
et  du  désordre  dans  le  sentiment  et  dans  Tamour,  on  trouve 
enfin  qu'elle  remonte  à  la  volonté;  car  cette  faculté,  en  par- 
ticipant à  cette  série  d'actes  réfléchis  qui  se  termine  par  la  ré- 
solution, dirige  l'intelligence  et  l'amour  avant  de  subir  leur 
action  définitive. 

C'est  dans  cet  acte  premier  de  la  volonté  qu'il  faut, 
selon  Rosmini,  chercher  la  source  commune  de  l'erreur  et 
de  la  faute,  de  la  sincérité  et  du  bien  moral,  du  mensonge  et 
de  l'immoralité.  Nos  résolutions  sont  bonnes  ou  mauvaises 
suivant  qu'elles  se  conforment  ou  non  à  l'ordre  de  l'être, 
ou,  ce  qui  est  la  même  chose,  à  la  vérité;  mais  celte  confor- 
mité et  cette  contrariété  dépendent  de  l'amour  que  nous 
portons  aux  choses,  et  cet  amour  suit,  à  son  tour,  les  degrés 
de  l'importance  que  nous  leur  accordons  ;  ces  degrés 
enfin  sont  des  modes  de  notre  estime  pratique  et  résultent 
des  jugements  que  nous  nous  formons  sur  les  choses.  Ils  sont 
de  vraies  lois  morales  si  les  jugements  qui  les  contiennent  sont 
proportionnés  à  l'ordre  et  à  la  vérité  ;  ce  sont,  au  contraire, 
des  règles  subjectives,  arbitraires  ou  fausses,  si  les  juge- 
ments qui  les  comprennent  ne  sont  pas  fondés  sur  la  vérité 
et  l'ordre  intérieur  de  l'êlre.  Il  est  donc  indispensable,  que 
la  volonté  se  conforme  à  la  règle  supérieure  du  vrai  dans 
l'acte  réfléchi  de  la  délibération,  dans  cet  acte  où  se  fait  l'es- 
time pratique  des  choses  et  d'où  naissent,  à  cet  égard,  les 
inchnations  et  les  habitudes  de  notre  amour.  La  première 
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coriclilion  de  la  moralité,  ^elie  dont  les  autres  dépendent,  sa' 
condition  essentielle  enfin,  est  donc  la  sincérité  de  lai 
volonté,  ou  son  adhésion  au  vrai,  et  le  trait  dominant  de^ 
rinmioralité  est  par  conséquent  le  mensonge,  ou  l'adhésion: 
au  faux.  Par  l'une,  la  volonté  reconnaît  l'être  et  son  ordre;! 
par  l'autre,  elle  les  méconnaît  et  les  nie.  Aussi  la  formule ï 
suprême  de  la  moralité  est-elle  celle-ci  :  Reconnais  prati-i 
quement  (ou  par  l'estime  pratique)  l'être  (ou  la  vérité)  quel 
tu  connais  déjà.  i 

Cette  formule  suprême  se  fonde  sur  la  distinction  d'une | 
connaissance  libre  et  réfléchie  et  d'uae  connaissance 
directe  et  nécessaire.  Cette  dernière  n'est  que  l'ap-l 
préhension  primitive  ou  la  perception  intellectuelle  des  cho-1 
ses;  la  première,  ouvrage  de  la  volonté  et  de  l'attention,; 
dépend  de  notre  Ubre  arbitre  ;  c'est  elle  qui  est  cause  de  la  j 
persuasion  erronée  et  de  la  faute,  aussi  bien  que  de  la  per-, 
SLiasion  vraie  et  de  la  justice.  ; 

Cette  théorie  a  évidemment  le  mérite  de  remonter  à  la' 
source  de  nos  maximes  et  de  nos  habitudes  morales,  et  de! 
mettre  en  pleine  lumière  la  grande  part  de  responsabilité' 
qu'il  faut  attribuer  à  la  volonté  dans  la  formation  de  ces| 
maximes  et  de  ces  habitudes.  Rosmini  n'oublie  même  pas  dej 
fortifier  ses  vues  par  les  arguments  qu'on  peut  tirer  desi 
sophismes  d'une  conscience  corrompue  par  les  passions  et'! 
d'un  amour  qui  fausse  la  réalité  au  gré  de  ses  penchants;'^ 
mais  elle  nous  semble  insuffisante  à  plus  d'un  titre,  car  elle^i 
s'applique  à  une  certaine  partie  des  actes  moraux  sansj 
atteindre  les  plus  essentiels.  En  effet,  si  la  direction  des, 
opérations  intellectuelles,  dans  le  but  de  nous  former  une! 
idée  exacte  des  lins  de  nos  actions,  est  une  fonction  impor-^ 
tante  delà  faculté  morale,  elle  n'est  pas  encore  ou  elle  n'est*' 
plus  l'acte  moral  proprement  dit.  Elle  ne  l'est  pas  encore,  s'il  \ 
s'agit  d'une  résolution  qui  doit  suivre  une  discussion  inté-j 
Heure  ;  car,  dans  ce  cas,  la  résolution  ne  peut  être  confondue  ■ 
avec  le  jugement  qui  termine  la  discussion.  Ce  jugement,  ; 
quel  qu'il  soit,  n'entraîne  pas  après  lui,  comme  conséquence 
nécessaire,  la  résolution  ;  car  c'est  un  fait  que  la  résolution 
est  hbre,  et  s'il  l'entraînait,  elle  ne  le  sei^ait  pas;  or,  si  la 
résolution  demeure  libre  et  distincte  du  jugement,  il  est  clair' 
qu'il  dépend  d'elle  de  se  conformer  à  la  sincérité  ou  au  men-  ' 
songe  de  ce  que  Rosmini  appelle  le  jugement  pratique  ou 
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l'estime  pratique.  Lors  donc  fjue  j'ai  jugé  d'uno  mani^.ro 
vraie  ou  fausse,  lorsque  mon  estime  pralique  est  faite, 
quelle  qu'ail  été  la  |»arli('i[)alion  de  la  volonté  à  cet  acte,  il 
reste  toujours  à  savoir  coiinnenl  j'agirai,  si  ma  décision  sera 
bonne  ou  mauvaise,  morale  ou  immorale  ;  et,  par  consé- 
quent, c'est  dans  le  rapport  direct  de  la  résolution  à  l'idée 
du  bien,  et  non  ailleurs,  qu'il  faut  chercher  la  vraie  condi- 
tion de  la  moralité,  ainsi  que  Kant  l'a  fait. 

Je  dis  aussi  que  l'estime  pratique  dont  il  s'agit  n'est  plus 
l'acte  moral,  parce  que  la  volonté,  avant  de  discuter  sur  les 
motifs  de  ses  actions,  a  dû  agir  d'aulres  fois  sans  discussion  ; 
avant  de  fixer  par  reslime  pralique  les  degrés  du  bien,  elle 
a  dû  être  en  rapport  avec  le  bien,  se  sentir  obligée  par  lui, 
s'y  conformer  ou  s'en  détourner.  L'acte  moral  réfléchi  sup- 
pose l'acte  moral  voulu  par  intuition  et  néanmoins  libre- 
ment. 

La  moralité,  telle  que  Rosmini  l'a  fixée,  n'est  donc  pas 
toute  la  moralité,  et  surtout  elle  ne  contient  pas  l'essence  de 
l'acte  moral.  La  sincérité  du  jugement  en  est  le  pi'éambule 
ou  la  suite,  suivant  les  cas,  mais  elle  n'en  est  pas  le 
centre. 

Il  y  a  plus,  car  la  théorie  du  philosophe  italien  ne  se  sou- 
tient qu'à  la  condition  de  confondre  la  résolution  avec  le 
jugement  et  de  rendre  une  fonction  de  l'intelligence,  ou  ce  qu'il 
appelle  l'estime  pralique,  libre  comme  l'arbitre.  Or,  cette 
confusion  conduit  à  celle  plus  générale  de  la  volonté  et  de 
l'intelligence.  L'intelligence  n'est  pas  libre  de  la  même 
manière  que  l'arbitre ,  car  sa  hberlé  est  l'autonomie, 
c'est-à-dire  l'indépendance  de  toute  autre  règle  que  l'évi- 
dence intérieure  du  vrai.  Rosmini,  faisant  rentrer  la  liberté 
de  l'intelligence,  mal  comprise,  dans  la  liberté  de  l'arbitre, 
ramène  faussement  à  l'unité  deux  choses  parfaitement  dis- 
inctes  et  attribue  l'erreur  et  la  faute  à  une  seule  cause, 
c'est-à-dire  à  la  volonté. 

Cette  confusion,  déjà  comm.ise  par  l'école  cartésienne, 
pour  laquelle  aussi  l'erreur  provient  d'un  excès  de  la 
volonté  sur  l'entendement,  et  d'une  liberté  de  juger  mal 
comprise,  exagère  ou  limite  gratuitement  notre  Hbre  arbitre, 
end  à  identifier  la  vertu  et  la  science,  le  vice  et  l'erreur,  au 
lieu  d'en  maintenir  les  vrais  rapports ,  et  nous  attribue 
faussement  la  responsabilité  de  toutes  nos  erreurs,  préten- 
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lion  contraire  aux  faits  et  relative  à  l'hypothèse  théologiqueil 
d'une  corruption  originelle  de  l'arbitre.  , 

Cette  confusion  n'a  cependant  pas  empêché  Rosmini  de  i 
parler  noblement  de  la  liberté  humaine,  et  d'y  voir  le  trait  i 
dislinctif  de  notre  dignité  et  le  caractère  inviolable  de  la; 
personnalité.  Il  en  parle  même  ôânsV  Anthropologie  (Livre  III, 
section  II)  avec  tant  de  précision  et  en  des  termes  si  élevés, 
qu'on  serait  tenté  de  regarder  comme  peu  fondés  les  doutes! 
et  les  critiques  soulevés  par  ses  Principes  de  la  science  morale  \ 
sur  ce  sujet.  Car  là  il  l'identifie  avec  le  pouvoir  de  choisir,  et 
la  dislingue  de  la  simple  spontanéité  de  l'agent.  Comme  auxj 
observateurs  les  plus  attentifs  de  celte  faculté  importante,  il 
lui  semble  qu'un  principe  intérieur  d'activité  ne  suffit  pas 
pour  l'établir,  mais  que  le  choix  des  volitions  doit  dépendre! 
de  nous  et  être  indépendant  de  toute  nécessité  et  de 
toute  violence  ;  et  en  même  temps  qu'il  fait  ces  con-j 
cessions  aux  défenseurs  de  l'arbitre,  il  s'efforce  de  lei 
concilier  avec  l'ordre  des  causes  et  le  principe  de  la  rai-i 
son  suffisante,  en  observant  les  conditions  dans  lesquelles; 
s'exerce  le  pouvoir  de  choisir.  Car  ce  pouvoir  apparaît  i 
lorsque  les  biens  sensibles  ou  relatifs  se  disputent  notre  [ 
estime  pratique  avec  le  bien  absolu.  Le  conflit  de  ces  deuxj 
sortes  de  biens,  qui  sollicitent  d'ailleurs  isolément  notre  acti- 
vité spontanée,  amène  la  nécessité  d'un  choix  et  donne  une 
base  rationnelle  au  pouvoir  de  choisir  constaté  par  l'expé- 
rience. Ainsi  sont  conciliées,  suivant  Rosmini,  les  exigences 
de  ceux  qui  défendent  la  liberté  de  l'arbitre  contre  une 
application  erronée  du  principe  de  causalité  avec  les  récla- 
mations de  ceux  qui  nient  toute  exception  à  ce  même  prin- 
cipe. 

Lorsque  nous  nous  proposons  d'agir,  plusieurs  voHtions 
sont  possibles.  Ces  volitions  peuvent,  suivant  Rosmini,  être 
déterminées,  c'esl-à-dire  avoir  un  rapport  nécessaire  avec 
les  mobiles  et  les  motifs  de  nos  actions.  Mais  leur  réaUsation 
dépend  de  notre  choix.  Le  choix  est  antérieur  et  supérieur 
à  celle  qui  prévaut.  Or,  le  choix  n'a  pour  condition  qu'une 
activité  spéciale  de  l'esprit.  C'est  grâce  à  ce  pouvoir  que 
l'esprit  se  sent  cause  de  ses  actes  et  maître  de  lui-même. 
C'est  dans  ce  même  acte  qu'est  le  point  le  plus  élevé  du 
monde  intérieur  et  comme  le  trône  d'où  fâme  domine  sur 
ses  puissances.  (Ibidem,  chap.  x.) 
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Mais,  malgré  la  beauté  des  observations  qu'on  pourrait 
recueillir  encore  dans  VAtithropulofiie  ainsi  que  dans  la  I^sij- 
cholo{)ie  de  Rosmini  sur  les  fonctions  et  les  fondements  de 
la  liberté  bumaine,  nous  ne  j)ouvons  oublier  la  siLçnilica- 
lion  qu'il  attribue  au  mot  choix  dans  les  Principes  de  la 
science  morale  et  dans  le  Sijstème  moral  placé  en  tôle  de  sa 
Philosophie  du  Droit.  Ici,  en  effet,  cette  expression  désigne 
l'estime  ou  le  jugement  et  rentre  dans  l'activité  intellec- 
tuelle, et  l'acte  moral  nous  est  représenté  comme  l'effet 
direct  des  décrets  de  la  raison  pratique.  {Principes  de  la 
science  morale;  chap.  vi,  art.  V.) 

L'élément  qui  tend  à  prévaloir  dans  ce  mélange  des 
faits  volontaires  et  des  faits  intellectuels,  entre  lesquels  le 
philosophe  italien  n'a  pas  toujours  tenu  la  balance  droite,  est 
donc  celui  qui  se  rapporte  à  l'intelligence.  On  peut  s'en  con- 
vaincre par  le  passage  suivant,  dans  lequel  il  s'efforce  de 
rendre  compte  de  l'obligation,  caractère  essentiel  de  la  vérité 
ou  loi  morale  : 

«  Cette  liberté  (celle  qui  consiste  à  être  délivré  de  l'er- 
«  reur)  est  une  espèce  de  liberté  très-haute  et  très-noble,  et 
«  on  peut  l'appeler  convenablement  liberté  de  V intelligence; 
«  faculté  par  laquelle  l'homme  appartient  au  monde  objec- 
«  tif  des  êtres.  Or,  l'homme,  en  tant  qu'il  vit  dans  ce  monde 
«  objectif,  sent  la  nécessité  morale  de  vivre  d'une  manière 
«  conforme  à  la  loi  absolue  qui  le  régit  ;  c'est  là  une  néces- 
((  silé de  sa  nature  intellectuelle;  l'homme,  comme  simple 
«  intelligence,  a  donc  besoin  de  cet  ordre  moral,  il  le  veut, 
«  essentiellement.  C'est  pourquoi,  s'il  arrive  que  cette 
«  volonté  intellectuelle  qui  est  cachée  dans  les  profondeurs 
«  de  sa  nature,  qui  en  forme  la  partie  la  plus  noble,  qui 
((  même  la  constitue,  soit  contredite,  empêchée,  enchaînée 
ce  par  les  passions  qui  tendent  aux  biens  subjectifs,  à  ces 
«  biens  qui  sont  limités  à  une  sphère  infiniment  étroite,  en 
«  comparaison  de  la  sphère  immense  des  êtres  objectifs , 
c(  en  ce  cas,  la  volonté  par  essence  intellectuelle  est  enfer- 
ce  mée,  pour  ainsi  dire,  dans  une  étroite  prison  et  rendue 
«  esclave  du  bien  subjectif,  tandis  qu'elle  aspire  à  se  dilater 
c(  dans  l'universahté  du  bien  objectif  et  moral  qui  seul  forme 
ce  ses  délices,  vaste  champ  où  elle  se  trouve  exemple  de 
ce  toute  limitation  et  de  toute  gêne,  où  elle  est  libre  et  a  tout 
ee  ce  qu'elle  veut,  parce  que  rien  ne  s'oppose  à  sou  subhme 
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((  vouloir.  {Anthropolo(jief  livre  III,  seclion  II,  chap.   VI, i 

((  art.  IV.)  1 

Nous  regrettons  de  ne  pouvoir  exposer  ici  en  détail  les  Ira-: 
vaux  de  Rosmiui  sur  les  différentes  parties  de  la  morale.! 
Nous  en  indiquerons  du  nnoins  le  sujet  et  le  but.  i 

Après  avoir  établi  l'essence  de  la  moralité  dans  les  Prin-\ 
cipes  de  la  science  morale,  Rosmini  passe  en  revue  dans  un| 
autre  ouvrage  les  systèmes  moraux  et  en  fait  une  histoire 
comparée  et  une  étude  critique,  en  se  servant  pour  les  clas- 
ser elles  juger  du  principe  de  la  morale  déjà  découvert  et 
exposé  dans  l'ouvrage  précédent.  Les  systèmes  s'y  groupent 
en  genres  et  en  espèces,  suivant  le  rapport  qu'ils  ont  à  ce 
principe,  et  ils  s'échelonnent  sur  des  degrés  plus  ou  moins 
proches  ou  éloignés  de  la  vérité  morale,  selon  qu'ils  contien- 
nent plus  ou  moins  exactement  l'essence  suprême  qui  en  est 
la  règle  et  le  critérium.  Deux  grandes  classes  opposées  sépa- 
rent d'abord  ceux  qui  affirment  de  ceux  qui  nient  l'essence 
delamorahté,  et,  dans  la  classe  de  ceux  qui  l'affirment,  deux 
genres  principaux,  subdivisés  en  un  grand  nombre  d'espècesl 
et  de  variétés,  partagent  les  systèmes  positifs  txi subjectifs  et 
objectifs,  suivant  qu'ils  placent  le  fondement  de  la  morafiléi 
dans  les  opérations  et  les  facultés  de  l'agent  oudansunprin-| 
cipe  à  lui  supérieur  et  plus  ou  moins  uni  ou  idenlitié  avec  la' 
vérité  en  soi  ou  l'être  idéal.  Ainsi  l'histoire  des  idées  morales^ 
de  l'esprit  humain,  séparée  des  accidents  chronologiques  et: 
géogra[)]iiques,  laisse  entrevoir  son  rappport  intime  avec; 
l'idée  unique  d'où  dérivent  les  connaissances  humaines,, 
l'ordre  intelligible  sur  lequel  elle  repose,  et  que  l'erreupj 
elle-même  confirme  par  ses  déviations.  Ainsi,  à  la  lumière  dei 
l'idée,  l'organisme  de  la  science  sort  d'une  analyse  appro-j 
fondie  de  l'histoire  et  se  rencontre  avec  la  théorie.  i 

Dans  le  Traité  delà  conscience  morale,  qu'on  peut  consi-j 
dérer  aussi  comme  la  suite  du  livre  sur  les  principes  de  lai 
science  des  mœurs,  Rosmini  étudie  la  faculté  morale,  après' 
avoir  analysé  dans  le  précédent  l'essence  de  la  moralité.  | 
C'est  une  étude  de  l'agent  moral,  mais  de  cette  partie  seule-! 
ment  de  son  être  qui  est  en  rapport  direct  avec  la  loi,  c'est-j 
à-dire  de  l'inteUigence  entant  qu'elle  conçoit,  affirme  ou  nie 
la  loi,  qu'elle  l'applique  ou  l'abandonne.  C'est,  en  un  mot, 
l'étude  des  conditions  subjectives  les  plus  essentielles  de  la! 
moralité,  où  l'intelligence,  sous  le  nom  de  conscience,   oc-; 
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cupe  la  première  place,  et  où  la  sensibilité  ci  la  volonté  ne 
sont  considérées  que  d'une  manière  secondaire.  Car Hosmini 
divise  toute  la  science  des  moMirs  en  trois  parties  qu'il  ap- 
pelle Nomologie,  on  science  de  la  loi,  Anlhi'opolofiie  momie, 
ou  science  de  l'homme  dans  son  ra[)[)0il  avec  la  moralité, 
Logique  moraley  ou  application  raisonnée  de  laloi  aux  actions 
humaines.  C'est  à  cette  dernière  partie  qu'appartient  le 
Traité  de  la  conscience  morale,  tandis  que  les  deux  autres 
sont  renfermées  dans  d'autres  ouvrages.  £!elte  division  ré- 
pond aux  principes  les  plus  généraux  de  la  doctrine  rosmi- 
nienne;  d'abord  l'idée,  ensuite  le  sujet,  l'agent,  l'être  réel 
qui  la  conçoit  et  en  est  éclairé,  et  enfin  leur  rapport;  et 
comme  l'idée  fixe  les  branches  et  constitue  l'ensemble  des 
sciences  morales,  de  même  elle  en  d-étermineel  organise  toutes 
les  parties.  Le  Traité  de  la  conscience  morale  présente  en  effet 
les  traits  de  cette  même  dialectique  que  nous  avons  indiquée 
ailleurs;  la  recherche  de  l'essence  et  la  définition,  les  divi- 
sions et  les  classifications  rigoureuses  s'y  montrent  dans  une 
matière  qui  semble  ne  devoir  relever  que  de  la  seule  obser- 
vation, mais  qui,  par  les  habitudes  du  génie  de  l'auteur, 
apparaît  comme  le  produit  complexe  de  l'expérience  et  du 
raisonneinent,  des  faits  et  des  idées,  du  réel  et  de  l'idéal. 
Rosmini  s'y  montre  observateur,  et  observateur  fin  etdélicat, 
souvent  subtil  comme  un  casuiste;  et  cependant,  après  avoir 
extrait  l'idée  du  sein  des  phénom.ènes ,  il  en  parcourt 
les  variétés  et  la  perfection  progressive  avec  l'ordre  du  dia- 
lecticien. Ainsi  la  conscience  est  d'abord  divisée  dans  son  ou- 
vrage comme  elle  l'est  généralement  chez  les  théologiens, 
suivant  la  science  ou  l'ignorance  qui  en  est  l'attribut  ordi- 
naire et  enferme  le  caractère  général  ;  puis  la  vérité  et  l'er- 
reur, s'alliantavec  les  dispositions  les  plus  différentes  de  la 
volonté  et  de  la  sensibilité,  en  varient  la  physionomie  et  en 
multiplient  les  nuances  de  manière  à  faire  paraître  les  causes 
som-maires  de  toutes  les  maladies  morales  de  l'humanité.  Mais 
nous  ne  prétendons  pas  louer  sans  restriction  ces  distictions 
des  espèces  de  la  conscience,  où  l'on  trouve  un  trop  grand 
mélange  de  casuistique  et  de  théologie,  tandis  qu'il  nous 
semble  pouvoir  dire  avec  une  pleine  assurance  que  la  dia- 
lectique la  plus  rationnelle  apparaît  dans  la  partie  du  même 
traité  qui  divise  et  ordonne  les  règles  ou  formules  morales 
en  un  système  de  genres  et  d'espèces  sous  la  loi  suprême 
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d'une  formule  calégoriqu'^  universelle,  source  et  critérium 
de    toutes  les  vérités  pratiques.  (Livre  II,  chap.  m.) 

La  méthode  de  l'idéalisme  ne  se  montre  peut-être  dans  au- 
cun ouvrage  de  Rosmini  aussi  clairement  que  dans  la  Philoso- 
phie du  droit,  quelles  que  soient  d'ailleurs  les  réserves  qu'on 
doive  faire  sur  la  valeur  des  théories  spéciales  qu'elle  con- 
tient. Car,  en  laissant  de  côté  toute  considération  de  détail 
et  en  ne  regardant  que  l'ensemble  de  ce  vaste  ouvrage,  il  est 
évident  qu'il  se  déroule  du  principe  unique  de  l'essence  du 
droit,  rattachée  parle  devoir  et  la  loi  morale  à  l'essence  de 
le  moralité,  et,  par  elle,  ramenée  de  degré  en  degré  jusqu'à 
la  source  première  ds  toute  vérité  pratique,  et  plus  généra- 
lement encore  de  toute  vérité.  C'est  l'essence  du  droit,  ou 
l'idée  du  droit,  qui  fournit,  suivant  Rosmini,  parles  caractères 
qui  lui  sont  inhérens,  le  critérium  nécessaire  pour  détermi 
ner  les  droits  réels  dans  les  différentes  sphères  de  l'activité 
humaine;  c'est  en  rapprochant  celte  idée  de  la  réalité  qu'on 
retrouve  les  titres  d'une  possession  juridique,  ou  les  titres 
du  droit.  Individuel  ou  social,  naturel  ou  acquis,  primitif  ou 
dérivé,  dans  les  limites  de  la  vie  individuelle  ou  dans  le  sein 
de  la  famille,  de  l'État  et  de  l'Éghse,  le  droit  se  développe , 
se  déduit  et  s'enchaîne  aux  yeux  du  philosophe  sous  la  di- 
rection et  à  la  lumière  d'une  seule  idée  et  d'un  même  prin- 
cipe. 

Voici,  dureste,cequeRosminilui-mêmeécritsur  la  méthode 
à  suivre  dans  la  philosophie  du  droit.  Nous  rapportons  ce 
passage  parce  qu'il  nous  semble  d'un  intérêt  général  pour  la 
connaissance  de  son  idéalisme  :  «  Si  nous  classions  toutes 
les  activités  protégées  par  la  loi  morale,  si  nous  les  dispo- 
sions dans  l'ordre  le  plus  parfait  et  le  plus  logique,  de 
sorte  que  les  classes  moindres  fussent  placées  sous  les  plus 
grandes  et  qu'au-dessus  de  toutes  on  vît  la  plus  générale; 
si,  en  accomplissant  ce  travail,  notre  entendement  ne 
commettait  ni  omission,  ni  erreur,  il  est  clair  que  nous 
aurions  tracé  comme  dans  un  tableau  admirable  et  divin 
l'idéal  de  l'activité  juridique.  L'individu,  la  famille,  l'État, 
le  genre  humain,  trouveraient  dans  notre  description  la 
règle  complète  et  infaillible  pour  vivre  d'une  manière 
juridiquement  parfaite.  On  aurait  ainsi  comme  tracées 
devant  les  yeux  toutes  les  actions  juridiques  possibles  ; 
il  ne  resterait  qu'à  faire  passer  dans  la  réahté  ces  actions, 
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«  (lui,  comme  des  types  idéaux,  seraient  présentées  à  la  con 
«  lemplation  des  hommes.  Cependant  cet  idéal  dti  droit, 
«  dont  les  individns  et  les  sociétés  pourraient  tirer  la  règle 
«  de  leur  vie  et  de  leurs  rapports,  ne  contiendrait  pas  encore 
«  entièrement  la  doctrine  du  droit.  Car,  comme,  en  tète  de 
«  tous  les  droits,  ou,  en  d'autres  ternies,  en  télé  de  toutes 
«  les  actions  juridiques  possibles,  il  y  a  une  activité  pre- 
«  mière  et  générale  dont  toutes  les  autres  dérivent,  le  philo- 
ce  sophe  aurait  encore  à  remplir  sa  tâche  la  plus  importante, 
«  celle  de  justifier  cette  première  activité. 

«  Cette  recherche  est  en  dehors  de  l'idéal  du  droit,  elle 
«  lui  est  même  antérieure  ;  elle  en  est  la  racine,  car  elle  est 
«  l'analyse  des  éléments  constitutifs  du  droit  ;  elle  est  anté- 
(c  rieure,  dis -je,  à  l'idéal  qui  peut  être  réalisé  dans  les 
«  actions  extérieures  des  individus,  des  nations  et  de  l'hu- 
«  manilé.  C'est  pourquoi  la  division  admise  par  Hegel  dans 
«  sa  doctrine  du  droit  me  paraît  trop  étroite  par  un  excès 
«  de  régularité.  Kn  effet,  il  divise  cette  doctrine  en  trois 
«  parties,  c'est-à-dire  V  idéal,  h  conception  et  la  réalisation 
«  du  droit,  et  il  entend  que  la  seconde  dérive  de  la  pre- 
«  mière,  et  la  troisième  de  la  seconde.  Mais  la  vérité  est 
(c  qu'il  y  a  un  principe  antérieur  à  l'idéal  même  du  droit,  un 
«  principe  du  droit  et  de  son  autorité,  qui  en  produit  le  sen- 
<(  tiraent,^  et  appartient  tellement  à  rintelligence  et  à  l'esprit 
«  qu'il  n'abandonne,  pour  ainsi  dire,  jamais  ce  siège  pri- 
«  mitif  et  qu'il  se  manifeste  tout  au  plus  au  dehors  par  des 
«  symboles,  des  représentations  et  des  mots.  Qu'on  prenne 
«  donc  pour  accordé  que  les  hommes  et  les  nations  manifes- 
«  tent  et  réalisent  dans  leur  activité  réciproque  la  concep- 
«  tion  qu'ils  ont  de  leurs  propres  droits  ;   qu'il  soit  égale- 
ce  ment  accordé  que  cette  conception  subjective  peut  être 
«  regardée  comme  l'idéal  du  droit,  on  devra  cependant  tou- 
«  jours  distinguer  entre  l'idéal  ou  le  type  des  actions  isolées 
«  et  de  leurs  groupes  et  cette  conception  primitive  qui  ren- 
«  ferme  dans  sa  simple  et  profonde  virtuahlé  tous  les  types 
«  possibles.  » 

Cette  citation  suffira  peut-être  à  prouver  que  Rosmini  est 
contraire  à  la  méthode  de  l'école  historique  dans  la  doctrine 
du  droit,  comme  il  est  opposé  à  celle  des  écoles  empiriques, 
dans  la  philosophie  de  l'esprit  humain  ;  dans  le  droit  comme 
dans  la  morale,  le  philosophe  italien  détermine  l'idée  parles 
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faits  et  éclaire  les  faits  par  l'idée.  Ailleurs,  les  faits  sont  ou 
renfermés  dans  la  conscience  ou  fournis  par  les  sens  ;  ici,  ils  ; 
sont  généralement  contenus  dans  l'histoire.  L'histoire  est  pour  ' 
Rosmini  la  réalisation  limitée  du  droit  ou  plutôt  de  sa  concep-  ' 
tion.  En  remontant  des  actions  des  hommes  et  des  peuples  '\ 
aux  principes  qui  les  déterminent,  en  examinant  les  théories  ' 
qui  accompagnent,  aux  diverses  époques,  le  développement 
historique  de  l'humanité,  on  retrouve  ou  on  découvre  une  I 
grande  partie  de  la  vérité,  de  sorte  que  la  réunion  réfléchie  ' 
de  ses  fragments  épars  dans  la  suite  des  temps  en  rétablit  > 
l'harmonie  et  l'unité,  «n  confirme  l'autorité  et  en  augmente  .' 
la  force.  : 

Telle  est,  selon  Rosmini,  l'idée  générale  delà  philosophie  ! 
du  droit  et  la  méthode  qu'il  faut  suivre  en  la  développant,  j 
Voyons  maintenant  quel  est  le  principe  de  cette  philosophie, 
ou  l'essence  du  droit.  | 

Rosmini  fonde  le  droit  sur  le  devoir,  et  il  le  définit  «  une 
«  faculté  d'agir  conformément  à  notre  volonté,  protégée  par 
«  la  loi  morale  qui  en  impose  aux  autres  le  respect.  »  Ana- 
lysant ensuite  lui-même  cette  définition,  il  y  trouve  les  élé-  i 
ments  suivants  :   1°  l'existence  d'une  activité  subjective  ; 
2°  la  nécessité  que  cette  activité  soit  personnelle,  c'est-à-i 
dire  accomplie  par  une  volonté  raisonnable;  3°  la  nécessité  ; 
que  cette  activité  soit  utile  à  Vagent  ;  4P  la  nécessité  qu'elle 
soii permise  ou  conforme  à  la  loi  morale;  5»  un  rapport  de; 
cette  activité  avec  d'autres  êtres  raisonnables  et  le  devoir  pour  j 
eux  de  la  respecter.  Enfin,  la  contrainte  lui  paraît  être  un! 
corollaire  des  deux  premiers  éléments.  Le  droit,  étant  une i 
faculté  d'agir,  renferme  en  lui  ou  suppose  une  certaine  force,  \ 
qui  peut  résister  si  on  l'empêche  de  s'exercer  et  qui  peut  le.i 
faire  dans  la  mesure  de  son  juste  développement.  (Philoso- 1 
Sophie  du  droit,  Essence  du  droit,  chap.  ii.)  ] 

Il  est  aisé  de  voir  que  cette  énumérafion  des  éléments  daj 
droit  pèche  par  excès;  car  l'activité  personnelle  renferme,: 
nécessairement  l'activité  subjective,  et  c'est  la  personnalité.] 
seule,  virtuelle  ou  actuelle,  qui,  en  marquant  son  empreintaj 
sur  les  différents  éléments  de  la  nature  humaine,  leur  com-l 
munique  une  valeur  juridique.  * 

Le  troisième  élément  ne  paraît  pas  moins  superflu  ;  maiy 
de  plus  il  est  faux,  car,  en  exigeant  que  l'action  juridique,,' 
ou  le  droit,  soit  utile  à  son  auteur,  on  nous  force  à  recon-' 
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naître  les  autres  pour  juges  de  ce  qui  nous  est  utile  ou  nui- 
sible, ce  (jui  restreint  arhilrairerneut  notre  lil)erlé. 

La  quatrième  condition  })Osécpar  Uosmini  à  l'exerrice  du 
droit  est  aussi  erronée  et  contient  une  confusion  fâcheuse  ; 
car  en  quel  sens  l'action  comprise  dans  un  droit  doit-elle 
être  permise  ou  licite?  Es-ce  parce  qu'elle  ne  doit  point 
violer  la  juste  liberté  des  autres,  ou  parce  qu'elle  doit  être 
conforme  au  devoir  et  k  la  morale  individuelle  ou  reli- 
gieuse ? 

Ce  n'est  évidemment  pas  selon  la  première  signifi- 
cation que  Rosmini  l'entend,  mais  selon  la  seconde  ;  car 
c'est  pour  le  cinquième  élément  du  droit  qu'il  réserve  le 
rapport  de  l'agent  avec  les  autres  êtres  raisonnables  et  le 
devoir  qui  leur  incombe  de  respecter  son  activité,  tandis 
que,  par  les  explications  qu'il  consacre  au  quatrième,  il  nous 
fait  clairement  entendre  qu'à  son  avis  l'action  juridique  doit 
être  morale  en  elle-même  et  indépendamment  de  son  rap- 
port à  la  liberté  de  nos  semblables.  Pour  Rosmini,  la  mora- 
lité propre  du  droit,  le  caractère  moral  qui  le  constitue,  ne 
se  borne  pas  au  rapport  de  natre  activité  avec  celle  des 
autres  ;  lorsque  ce  rapport  est  moral,  c'est-à-dire  lorsqu'il 
n'offense  personne,  l'action  qui  en  est  un  des  termes  n'est 
pas  encore  pour  cela  un  droit  ;  il  faut  de  plus,  selon  lui, 
qu'elle  soit  morale  intérieurement  dans  toutes  ses  relations. 
Cette  fausse  extension  de  l'élément  moral  dans  le  droit  devait 
nécessairement  jeter  la  perturbation  dans  cette  partie  de  sa 
philosophie;  et,  en  effet,  malgré  la  beauté  de  certaines 
théories,  et  particulièrement  de  celles  qui  regardent  les  droits 
où  la  moraUté  intrinsèque  de  l'activité  est  dans  un  accord 
incontestable  avec  sa  moralité  extérieure,  la  philosophie  du 
droit  est  peut-être  la  partie  la  plus  faible  et  la  moins  soute- 
nable  du  système  de  Rosmini.  La  fausseté  de  son  principe 
se  reconnaît  principalement  dans  les  attaques  qu'il  dirige 
contre  Rant  et  dans  les  discussions  inextricables  où  il  s'em- 
barrasse à  propos  des  guerres  de  religion  et  de  la  liberté  de 
conscience.  Rosmini  désapprouve  l'emploi  de  la  force  pour 
la  propagation  des  croyances,  mais  il  l'approuve  pour  leur 
conservation,  et  il  regarde  la  morale  religieuse  comme  tel- 
lement unie  à  la  constitution  du  droit  que  la  liberté  est 
effectivement  sacrifiée  à  sa  théorie.  Il  va  même  si  loin  dans 
cette  voie,  que  ce  n'est  pas  le  droit  des  Églises  et  des  reli- 
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gions  qu'il  consacre,  mais  celui  de  la  seule  Église  et  de  la 
seule  religion  catholique . 

Telle  est,  telle  devait  être  la  conséquence  de  la  con- 
fusion qu'il  a  commise  louchant  la  n:ioralité  du  droit 
et  la  moralité  religieuse  et  individuelle.  Ayant  com- 
pris dans  le  droit  un  élément  moral  qu'il  ne  contient  pas,  il 
a  confondu  la  sphère  des  actions  juridiques  avec  celle  de  la 
moralité  proprement  dite.  Aussi  a-t-il  dû  combattre  les  phi- 
losophes qui  se  sont  le  plus  attachés  aies  distinguer,  tels  que 
Kant  et  Romagnosi.  Sur  ce  point,  non-seulement  Rosmini 
ne  dépasse  pas  Kant,  mais  il  reste  bien  au-dessous  de  lui. 

C'est  sans  doute  de  la  même  confusion,  jointe  aux  pré- 
juges d'un  autre  âge,  que  découlentles  idées  de  Rosmini  tou- 
chant la  supériorité  d'un  homme  sur  un  autre,  au  point  de 
vue  juridique,  sur  le  droit  seigneurial  eile  servage.  Car, 
trop  attaché  aux  traditions  aristocratiques  et  au  respect  du 
passé,  et  dominé  par  la  crainte  de  rien  affirmer  de  contraire 
aux  maximes  de  l'Église,  à  ses  actes  et  à  son  histoire,  il 
admet  un  honnête  servage  et  s'efforce  de  fixer  les  obliga- 
tions qui  doivent,  selon  lui,  régler  les  rapports  des  hommes 
dans  cette  injuste  condition.  Une  personne  peut,  à  son  avis, 
aliéner  sa  liberté  extérieure,  et  conférer  ainsi  à  une  autre  un 
droit  qui  limite  nécessairement  l'indépendance  de  son  être 
et  de  son  développement.  Le  seigneur  acquiert  ainsi  un 
véritable  droit  de  propriété  sur  les  personnes  qui  sont 
annexées  à  la  terre  comme  d'autres  objets. 

Il  est  vrai  (lue  le  philosophe  ita'ien  fait  ses  réserves  pour 
la  vie  morale  et  reUgieuse  des  serfs,  et  qu'il  impose  au  maî- 
tre des  obligations  sévères  à  leur  égard  ;  mais  ces  précau- 
tions perdent  évidemment  toute  importance  en  comparaison 
de  sa  condescendance  pour  des  abus  aussi  condamnables 
que  la  faculté  d'aliéner  sa  propre  liberté  et  celle  de  possé- 
der des. êtres  raisonnables  à  peu  près  au  même  titre  que  des 
instruments  et  des  choses. 

Que  deviennent,  dans  l'hypothèse  de  ces  prétendus  droits, 
la  dignité  humaine,  si  bien  établie  par  Rosmini  dans  sa 
Morale,  et  comment  peut-il  conciher  ces  tristes  souvenirs  de 
l'ancien  régime  avec  sa  belle  définition  de  la  personne,  dans 
laquelle  il  reconnaît  le  droit  subsistant  ? 

Nous  n'éprouvons  pas  moins  de  répugnance  à  indiquer 
ses  opinions  sur  la  supériorité  juridique  qu'il  attribue  à  un 
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homme  sur  un  autre,  dans  le  cas  d'offense,  et  les  titres  au 
gouvernement  social  qu'il  lire  du  servai^e. 

Car,  mémo  dans  l'état  antérieur  à  la  société,  auquel  Ros- 
mini  se  reporte,  nous  ne  voyons  pas  comment,  en  dehors  du 
cas  et  de  la  durée  de  la  lét,^ilime  défense,  un  homuie  puisse 
s'arroger  la  faculté  de  mettre  la  main  sur  son  semhlable,  et 
nous  ne  croyons  pas  que  l'offense  donne  à  l'offensé  le  droit 
de  punir  l'offensant. 

Pour  Rosmini  toutes  ces  facultés  appartiennent  au  con- 
traire à  l'offensé.  Non-seulement  il  doit  se  défendre,  mais  il 
peut  s'emparer  de  l'offensant,  il  peut  le  punir.  Mais  qui  ne 
voit  que  le  droit  de  punir  accordé  à  l'individu  est  bien  près 
de  se  transformer  en  un  droit  de  vengeance?  car  que  peut-il 
être  autre  chose,  l'orsqu'il  est  exercé  par  l'offensé,  lors- 
qu'il n'est  pas  confié  comme  un  dépôt  déhcat  et  sacré  au 
pouvoir  social,  soustrait  aux  passions  individuelles,  consi- 
déré d'un  point  de  vue  supérieur  à  l'intérêt  et  àrégoïsme,  et 
appliqué  avec  impartialité  et  justice? 

Et  si  le  servage  et  la  domination  seigneuriale  sur  les  per- 
sonnes ne  sont  point  des  droits,  qud  litre  ces  faits  pourront- 
ils  fournir  à  la  souveraineté  et  à  son  juste  établissement? 
Quoiqu'on  dise  Rosmini,  nous  ne  saurions  en  voir  aucun. 
Et  qu'on  ne  croie  pas  que  le  philosophe  italien  n'admette  le 
droit  seigneurial  et  le  servage  que  comme  des  fondements 
primitifs  de  souveraineté  relatifs  à  d'autres  temps  et  capa- 
bles seulement  d'expliquer  les  origines  des  sociétés  et  des 
monarchies  modernes.  Non,  ce  n'est  pas  là  son  opinion  ;  car 
il  s'occupe,  il  est  vrai,  de  ces  questions  à  propos  de  la  nais- 
sance de  la  société  civile,  mais  il  les  rattache  aussi  aux  élé- 
ments qui  la  constituent;  le  droit  seigneurial  n'est  pour  lui 
qu'une  annexe  du  droit  des  familles,  une  faculté  qu'elles  ap- 
portent avec  elles  dans  l'établissement  de  la  société  dont 
elles  consentent  à  faire  partie.  La  famille  préexistant,  selon 
RosnJni,  à  la  société  civile,  y  apporte  en  la  fondai' t  des 
propriétés  et  des  prétentions  qui  doivent  être  reconnues  aussi 
bien  qu'elle,  et  dont  la  modalité  et  la  transformation  doivent 
être  réglées  avec  son  consentement.  De  là  des  droits  acquis 
qui  doiventse  concilier  aveclesdroitsnouveaux, des  traditions 
qu'il  faut  accorder  avec  les  institutions  nouvelles.  Cette  né- 
cassilé  a  été,  à  ce  qu'il  croit,  injustement  méconnue  par  la 
Révolution  française,  et  la  critique  à  laquelle  il  soumet  la 
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Déclaration  des  droits  de  Viiomme  (Droit  social,  livre  IV) 
montre  assez  qu'il  ne  croit  pas  les  droits  seigneuriaux  cessés 
avec  la  Révolution;  on  verra  aussi  plus  loin  cette  opinion  de 
Rosmini  reparaître  modifiée  dans  son  projet  de  constitution 
conforme  à  la  justice  sociale  ;  car  il  fonde  l'électoral  sur  la 
quotité  du  cens  et  l'importance  de  la  propriété. 

Nous  n'insistons  pas  davantage  sur  des  doctrines  trop 
spéciales  et  dont  l'exposition  a  pris,  bien  malgré  nous,  l'al- 
lure trop  exclusive  de  la  critique  :  d'autant  plus  que,  pour 
donner  une  idée  convenable  du  volumineux  ouvrage  de 
Rosmini  sur  le  droit,  il  faudrait  placer  à  côté  des  théories 
erronées  ou  vieillies  ses  belles  analyses  sur  le  droit  de  pro- 
priété, sur  les  droits  naturels  ou  innés,  sur  la  société  domes- 
tique et  tant  d'autres  sujets  importants;  mais  ne  pouvant 
diviser  notre  attention  entre  tant  de  matières,  nous  ajoute- 
rons seulement  un  petit  nombre  de  réflexions  pour  fixer  le 
sens  de  la  critique  générale  sous  laquelle  la  Philosophie  du 
droit  de  Rosmini  nous  semble  tomber,  et  pour  y  apporter  un 
tempérament  que  son  auteur  nous  fournit  lui-même.  D'abord 
il  manque  à  Rosmini  un  critérium  exact  pour  discerner  le 
droit  du  fait  dansle  développement  historique  de  l'humanité; 
manquant  de  cette  règle,  il  donne  trop  d'importance  à  la  tra- 
dition, fait  trop  de  concessions  au  passé  et  tombe  parfois 
dans  le  défaut  de  prendre  le  fait  pour  le  droit.  En  second 
lieu,  il  nous  semble  exagérer  l'autonomie  de  la  famille,  qu'il 
considère  d'abord  comme  isolée  et  indépendante  de  l'Etat, 
et  ensuite  comme  cause  volontaire  de  la  société  civile.  La 
famille  lui  paraît  même  la  seule  société  naturelle;  la  société 
civile  est  sans  doute,  à  son  avis,  nécessaire  au  perfectionne- 
ment des  facultés  humaines  ;  il  admet  que  l'homme  est  fait 
pour  elle,  que  la  nature  lui  en  a  fourni  les  instincts  et  les 
aptitudes;  mais,  à  ce  qu'il  croit,  si  la  nature  la  prépare,  elle 
ne  la  pose  point;  tandis  que  la  familleest  directement  son  ou- 
vrage, l'État  est  l'effet  artificiel  de  la  volonté  humaine  diri- 
gée par  ses  obligations  et  ses  mobiles  sensibles. 

C'est  sans  doute  cette  opinion  exagérée  touchant  l'autono- 
mie naturelle  de  la  famille  qui  conduit  Rosmini  à  regarder 
comme  également  respectables  des  faits  inhérens  à  la  vie 
primitive  de  la  société  domestique  aussi  bien  que  les  lois 
inaltérables  de  sa  constitution.  C'est  ainsi  qu'il  arrive  à  justi- 
fier dans  de  certaines  limites  et  à  conserver,  au  nom  de  la 
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fairtillc,  des  iiisliliUions  cl  des  rapports  soriaiix  qui  (ini  dis- 
paru des  codes  et  des  sociétés  modernes;  de  sorte  qu'on 
peut  eiilin  lui  adresser  le  reproche  plus  géiiéi'al  de  ne  pas 
être  parvenu  à  suivre,  dans  la  Philosophie  du  droit,  celte 
voie  intermédiaire  entre  l'histoire  et  l'idée,  qui  était  son 
rôve  et  qui  devait  répondre  à  toutes  lesexigences  delà  science. 
Le  plan  qu'il  a  conru  est  élevé,  mais  l'exécution  ne  se  sou- 
tient pas,  et  ses  défaillances  tiennent  principalement  aux  pré- 
jugés du  nohle  et  du  prélre. 

Il  y  a  cependant  chez  Rosmini  un  vœu  et  une  conviction 
qui  tempèrent  noblement  ce  qu'il  y  a  de  suranné  dans  ses 
idées  juridiques  et  qui  les  font  pencher  du  côté  desvraiesdes- 
tinées  de  riumianité.  Le  philosophe  italien  espère  et  croit 
sincèrement  que  la  vérité,  la  justice  et  la  religion,  pénétrant 
dans  les  consciences  et  dans  les  mœurs,  diminueront  peu  à 
peu  les  obstacles  qui  s'opposent  aux  légitimes  aspirations  des 
hommes  et  rapprocheront  le  droit  positif  de  l'idéal  du  droit. 
Rosmini  a  foi  dans  cet  idéal,  dans  la  science  et  dans  la  dis- 
cussion. Ce  qu'il  repousse  avant  tout,  c'est  la  violence  et  le 
changement  sans  transition  et  sans  accord  préalable. 

Mais  hâtons-nous  de  résumer  ses  idées  sur  le  droit  social 
proprement  dit,  et  principaleKient  sur  l'Etat,  le  gouvernement 
et  son  type  idéal. 

Il  y  a,  pour  Rosmini,  trois  sociétés  principales  entre  les- 
quelles se  partagent  les  actions  et  les  devoirs  des  hommes, 
c'est-à-dire  la  famille,  l'État  et  la  société  théocralique,  ou 
l'humanité  considérée  dans  son  rapport  avec  Dieu.  La  fa- 
mille est  la  société  naturelle,  l'État  est  la  société  artificielle  ou 
volontaire,  l'humanilé  considérée  dans  son  rapport  avec  Dieu 
est  la  société  surnaturelîeouthéocratique. La  première  société 
est  posée  par  la  nature  avec  le  concours  de  la  volonté  hu- 
maine, la  seconde  est  posée  par  la  volonté  avec  le  concours 
de  la  nature,  la  troisième  existe  par  elle-même;  de  sorte  que 
les  causes  différentes  de  ces  trois  sociétés  sont  respective- 
ment la  nature,  la  volonté  humaine  et  Dieu. 

Chose  étrange!  dans  cette  partie  de  son  système,  Ros- 
mini flotte  tellement  entre  l'histoire  et  la  théorie,  le  fait  elle 
droit,  l'autorité  et  la  liberté,  TÉgUse  et  la  Révolution  fran- 
çaise, qu'il  se  présente  à  nous  sous  les  aspects  les  plus 
divers  et  parfois  les  plus  inattendus!  Tout  à  l'heure  il  était 
un  auxiliaire  de  la  Restauration;  et  maintenant,  le  voilà,  ou 
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peu  s'en  faiii,  devenu  un  partisan  de  Rousseau.  Car  voici  sa 
définition  de  la  société  civile  :  C'est  l'union  d'un  certain 
nombre  de  pères  de  famille  qui  consentent  que  la  modalité 
des  droits  par  eux  administrés  soit  réglée  perpétuellement 
par  un  seul  esprit  et  par  une  seule  force  sociale,  pour  la 
plus  grande  défense  et  le  meilleur  usage  des  mêmes 
droits. 

On  remarque  que,  d'après  cette  définition,  la  société  civile 
ne  fonde  pas  le  droit  ;  le  droit  préexiste  à  sa  réunion,  de 
sorte  que  son  essence  échappe  aux  conventions  sociales , 
tandis  que  sa  modalité  seule  leur  est  soumise.  Mais  comment 
expliquer,  avec  une  semblable  définition,  l'essence  de  l'État 
et  sa  connexion  nécessaire  avec  le  développement  et  la  des- 
tination de  l'homme?  Pour  Rosmini,  comme  pour  Rousseau, 
la  société  est  un  contrat  et  son  existence  dépend  de  la  volonté 
humaine;  or,  si  l'existence  de  la  société  civile  est  l'œuvre 
de  la  volonté,  les  droits  civils  et  politiques  qui  résulteront 
de  la  réglementation  consentie  des  droits  primitifs  ne  seront- 
ils  pas  un  effet  de  la  même  cause?  Il  est  vrai  que  le  philoso- 
phe italien  reconnaît  les  pères  de  famille  pour  auteurs  sup- 
posés de  la  convention  qui  établit  la  société,  au  heu  que  le 
philosophe  de  Genève  préfère  l'hypothèse  plus  large  que 
tous  les  hommes  indistinctement  y  ont  participé  ;  mais  si  la 
restriction  admise  par  Rosmini  soustrait  l'existence  de  la 
famille  a  l'arbitraire  du  contrat,  elle  est,  d'un  autre  côté, 
moins  favorable  à  l'égalité.  Ajoutons  cependant  que,  sui- 
vant le  philosophe  italien,  si  la  volonté  est  la  cause  efficiente 
de  la  société,  la  nature  nous  y  prédispose  par  l'instinct  et  le 
sentiment,  et  que  la  raison  nous  en  fait  une  obligation;  de 
sorte  qu'en  renonçant  à  la  société,  l'homme  offenserait  la 
nature  et  manquerait  à  son  devoir.  Rosmini  est  persuadé  de 
la  nécessité  du  concoursde  l'État  au  perfectionnement  de  l'in- 
dividu autant  que  les  plus  ardents  partisans  de  son  institution 
naturelle,  et  nous  reconnaissons  volontiers  que  toutes  ces 
réserves  ne  séparent  pas  médiocrement  sa  théorie  de  la  fic- 
tion de  Rousseau;  mais  les  deux  philosophes  n'en  demeu- 
rent pas  moins  d'accord  sur  le  point  essentiel  de  la  cause 
efficiente  de  la  société  civile. 

Rosmini,  quiprofesse  beaucoup  d'admiration  pour  Haller, 
s'écarte  ici  profondément  de  lui  ;  car  l'auteur  de  la  Restau- 
ration delà  science  'politique,  traitant  la  question  de  l'origine 
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de  rÉlal,  déclare  (jii'il  esl  iinpossildc  de  df'îroiivrir  r(''poqiie 
de  Sôii  iiistilutioii  cl  ret,'iirde  son  existcFice  coiiinie  insépa- 
rable de  riioniFTie  Ici  qu'il  nous  est  coiiim  j)ar  l'Iiisloire 
(Inli'oducliou,  cliap.  i.)  Cel  auteur  cslnK^'ine  k'ilciiienl  atta- 
ché à  lanK'lhode  liisloriqiio,  ((iie  sa  déliiiition  csleriipiiinlée 
dos  rapports  extérieurs  de  moyens  à  fin  et  d'in(l(''pciidance, 
qui  font  de  toute  société  politifjue  un  tout  accompli  cl  parfait 
en  lui-même  (ibidem,  chap-  xvii),  etil  se  tient  si  éloigné  du 
point  de  vue  rationnel  et  idéal,  généralement  suivi  parRos- 
mini,  que  l'indépendance,  caractère  nécessaire  de  l'État,  est 
pour  lui  la  plus  heureuse  des  chances,  summa  fortiina,  au 
lieu  d'être,  comme  pour  le  philosophe  italien,  un  produit 
juridique  de  la  volonté  des  chefs  de  famille. 

Telles  sont,  suivant  Rosmini,  la  nature  et  l'origine  de  la 
société  civile.  Écoutons  maintenant  ses  explications  louchant 
les  membres  qui  la  composent,  sur  les  droits  qui  sont  la 
matière  de  ses  règlements  et  sur  les  caractères  qui  la  distin- 
guent de  toute  autre  : 

«  La  société  civile  esl  une  union  des  pères,  non  parce  que 
«  les  femmes  et  les  enfants  n'en  font  point  partie,  mais 
«  parce  qu'ils  y  sont  représentés  par  les  pères,  qui  résu- 
a  ment  en  eux-mêmes  les  droits  de  tous  leurs  sujets;  tous 
((  les  membres  de  la  famille  sujets  aux  pères  doivent  être 
«  appelés  citoijens  relatifs  et  non  citoyens  absolus  :  c'esl-à- 
((  dire  que  ce  sont  des  citoyens  considérés  par  rapport  aux 
«  autres  membres  de  la  société  et  non  par  rapport  aux 
<f  pères  auxquels  ils  sont  sujets.  Ils  deviennent  ensuite 
(c  citoyens  absolus  en  sortant  juridiquement  de  la  famille 
«  paternelle,  parce  qu'eux-mêmes  acquièrent  alors  la 
(c  condition  de  pères  et  se  représentent  eux-mêmes  dans  la 
«  cité.  »  (Droit  social,  livre  IV.) 

Tels  sont  les  membres  de  la  société  civile  ;  son  objet 
immédiat,  ou  la  matière  de  ses  décisions,  n'est  pas  le  droit, 
mais  la  modalité  du  droit.  Rosmini  entend  désigner  par  cette 
expression  la  partie  variable  et  accidentelle  du  droit,  tout 
ce  qui  est  indifférent  pour  celui  qui  en  est  le  sujet,  mais  a 
cependant  une  certaine  importance  pour  les  hommes  réunis 
en  société.  Le  philosophe  italien  nous  dit  aussi  que  la  moda- 
hté  du  droit  embrasse  toute  limitation  destinée  à  l'assurer  et 
à  le  protéger,  limitation  convenue  d'ailleurs  avec  les  inté- 
ressés. Car  il  pousse  si  loin  son  respect  pour  l'indépendance 
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du  droit  personnel  et  pour  l'autonomie  de  la  famille  et  de 
l'Église,  que,  suivant  lui,  ces  deux  sociétés  doivent  toujours 
juger  en  dernier  ressort  de  la  convenance  ou  de  l'injustice 
des  règlements  de  l'État  qui  les  louchent. 

Grâce  à  ces  distinctions,  on  peut  fixer  sûrement  les  carac- 
tères de  la  société  civile  et  tracer  autour  de  sa  sphère  d'ac- 
tion la  ligne  qui  doit  la  séparer  avec  précision  de  celle  des 
autres  sociétés.  Ainsi,  la  société  civile  sera  universelle, 
c'est  à-dire  que  ses  règlements  pourront  embrasser  toute  la 
matière  du  droit,  à  condition  cependant  de  n'en  pas  toucher 
l'essence;  la  famille  et  l'Église  seront  dans  l'État,  mais  en 
ce  sens  seulement  que  l'État  règle,  d'accord  avec  elles,  la 
modalité  de  leurs  droits.  De  même,  cette  distinction  permet 
de  reconnaître  à  la  société  civile  l'attribut  de  société  suprêtne  ; 
car,  en  restreignant  cette  suprématie  à  la  modalité  des 
droits,  on  la  sépare  de  tout  pouvoir  tyrannique,  on  en  fait 
au  contraire  la  garantie  de  la  justice. 

La  société  civile  est  perj^étuelle,  parce  qu'elle  a  ce  carac- 
tère dans  l'intention  des  membres  qui  la  composent,  dans 
ses  lois  et  dans  ses  institutions  ;  néanmoins  chacun  de  ses 
membres  conserve  le  droit  d'en  sortir,  lorsque  ses  comptes 
sont  pour  ainsi  dire  réglés  avec  elle  et  que  ses  intérêts  et  son 
bon  plaisir  l'appellent  ailleurs. 

Son  quatrième  caractère  est  qu'elle  suppose  ^/né»  force  pré- 
pondérante, capable  de  vaincre  les  obstacles  qui  pourraient 
s'opposer  à  la  réglementation  juridique  issue  de  ses  décrets. 
C'est  là  une  conséquence  nécessaire  de  sonmslitution  et  une 
condition  essentielle  de  l'accomplissement  de  sa  mission. 

Cinquièmement  ,  comme  elle  doit  défendre  tous  les 
droits,  il  en  résulte  que  son  bien  est  le  bien  commun.  Il  faut 
cependant  avoir  soin  de  distinguer  ce  bien  du  bien  piMic, 
car  leur  confusion  aurait  pour  conséquence  celle  de  la  poli- 
tique et  du  droit,  de  la  justice  et  de  l'utilité,  source  inépui- 
sable d'erreurs  et  d'abus,-  d'où  sortit,  dans  tous  les  temps, 
la  tyrannie  des  sociétés  et  des  gouvernements,  sous  les 
noms  de  raison  d'État,  de  droit  des  majorités  et  de  salut  de 
l'État. 

En  outre,  et  par  cela  même  qu'elle  tend  au  bien  de  ses 
membres,  la  société  civile  doit  s'efforcer  de  le  distribuer 
entre  eux  de  manière  à  assurer  à  chacun  la  mf*me  quote-part 
d'utilité,  but  qu'il  ne  faut  pas  confondre  avec  1" égalité  absolue 
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des  profits. Car  on  ne  peut,  sanHinjiislire,  atlribucrlosmômcs 
,béiiélices  à  des  associées  qui,  ayant  placé  dans  la  société  des 
mises  différentes,  doivent,  par  couséqueul,  supfxtrtcr  des 
charges  proportionnelles  à  la  protection  (pi'ils  eu  reçoivent, 
et  obtenir  un  [)rolil  correspondant  à  leurs  sacritiees,  L'iUat 
doit  donc  tendre  à  Vcfjalité  de  la  quote-part  d'utilité  entre 
ses  membres,  ou,  ce  qui  revient  au  môme,  à  la  distribution 
proportionnelle  du  bien  commun. 

Sixièmement,  la  société  ne  peut  se  proposer  le  bien  des 
associés  et  assurer  la. réglementation  de  la  modalité  des 
droits  sans  relier  entre  elles  les  sociétés  qu'elle  renferme 
dans  son  sein  et  sans  exercer  son  empire  par  des  moyens 
extérieurs  ;  ce  qui  revient  à  dire  quelle  est  une  société  exté- 
rieure. 

Septièmement,  son  pouvoir  n'est  dirigé  ni  vers  le  gain, 
ni  vers  la  domination,  mais  il  eslessentiellement  bienfaisant. 

Huitièmement,  c'est  une  société poliquote. 

Ces  trois  caractères  sont  des  corollaires  des  précédents. 
Car  l'extériorité  des  fonctions  et  des  attributions  de  la 
société  civile  résulte  de  sa  mission  régulatrice  et  de  ses  rap- 
ports avec  les  associés  ;  la  nature  bienfaisante  de  son  pouvoir 
est  fixée  par  le  bien  commun,  son  but  essentiel;  enfin,  la 
diversité  des  mises  est  inséparable  d'une  société  qui  résulte 
de  familles  dont  les  biens  préexistants  diffèrent  et  qu'il 
s'agit  de  protéger  et  non  de  limiter  arbitrairement.  Mais, 
pour  être  poliquote,  la  société  civile  n'est  pas  pour  cela 
incompatible  avec  l'égalité,  car  les  citoyens  sont  tous  égaux 
devant  la  loi. 

Telle  est,  pour Rosmini,  la  société  civile  dans  son  essence 
et  dans  ses  attributs  essentiels.  Voyons  maintenant  comment 
il  en  fait  sortir  le  gouvernement  et  de  quelle  manière  il  le 
constitue. 

La  société  civile  n'étant  qu'une  réunion  des  chefs  de 
famille,  il  en  résulte  que  l'autorité  sociale,  ou  le  pouvoir, 
réside  essentiellement  en  eux  :  ils  ne  le  possèdent  cependant 
pas  dans  la  même  mesure,  mais  inégalement  et  et  à  propor- 
tion de  leur  mise,  de  sorte  que  leur  vote  pèse  plus  ou  moins 
en  conformité  de  leurs  droits ,  de  leurs  contributions  et 
des  avantages  qu'ils  retirent  de  la  société,  trois  choses  entre 
lesquelles  il  faut  garder  une  constante  égalité  de  rap- 
port. 
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Le  sujet  primitif  de  la  souveraineté  étant  ainsi  trouvé,  il 
reste  à  se  deniander  quelle  en  sera  l'application  et  par  qui 
elle  sera  exercée?  Or,  les  pères  peuvent  gouverner  par 
eux-mêmes,  ou  par  leurs  prociirefirs  ou  représentants.  Ils 
exercent  donc  directement  ou  indirectement  le  pouvoir 
législatif  et  le  pouvoir  exécutif;  mais,  dans  l'un  et  l'autre 
cas,  il  ne  faut  pas  oublier  que  les  droits  primitifs  des  asso- 
ciés sont  intangibles  et  sont  l'objet  des  obligations  politiques, 
tandis  que  la  modalité  seule  constitue  la  malière  des  droits 
politiques  correspondants. 

Le  gouvernement  est-il  donc,  suivant  Rosmini,  exclusive- 
ment aristocratique  et  patriarcal,  et  le  penseur  de  Roveredo 
a-t-il  uniquement  suivi  dans  cette  question  les  préférences 
traditionnelles  de  ses  ancêtres  et  le  souvenir  glorieux  de  la 
constitution  vénitienne?  Il  n'y  a  aucun  doute  que  le  gouver- 
nement est  pour  lui,  comme  la  souveraineté,  essentiellement 
aristocratique;  mais  voici  comment  il  entend  que  Vêlement 
monarchique  s'y  mêle  et  le  modifie.  Les  pères  peuvent 
céder  une  partie  de  leur  autorité,  et  cette  cession  ou  aliéna- 
nation  sanctionnée  dans  l'intérêt  commun  introduit  dans 
l'association  le  pouvoir  d'un  souverain.  Rosmini  insiste 
beaucoup  sur  les  conditions  dans  lesquelles  apparaît  ce  nou- 
veau pouvoir,  afm  qu'on  ne  se  méprenne  pas  sur  ses  idées 
et  qu'on  entende  bien  qu'il  ne  se  déduit  pas  de  l'essence  de 
la  société  civile,  mais  d'un  contrat  postérieur. 

Nous  avons  vu  quelles  sont  les  attributions  et  les  formes 
principales  du  gouvernement.  Rosmini  admet  en  somme 
l'aristocratie  et  la  monarchie  aristocratique  ;  cependant  son 
aristocratie  est  très-large,  puisqu'elle  embrasse  tousles  chefs 
de  famille  et  équivaut  à  une  véritable  république,  sans  être 
cependant  une  démocratie. 

Nous  ne  le  suivrons  pas  dans  les  détails  de  sd^  construction 
régulière  du  gouvernement  ou  description  de  Y  idéal  du  gou- 
vernement. Nous  nous  contenterons  d'indiquer  les  conditions 
qu'il  exige  pour  la  perfection  de  la  société  civile.  La  pre- 
mière, c'est  que  le  bonheur  public  en  soit  le  but  essentiel,  et 
que  la  justice  et  la  concorde  des  citoyens  en  soient  les  pre- 
miers moyens.  La  seconde,  c'est  qu'on  apphque  à  la  con- 
struction réi:ulière  de  la  société  civile  un  certain  nombre  de 
règles  destinées  à  produire  l'équilibre  entre  les  biens  qui 
existent  au  sein  de  la  société  et  qui  s'attirent  naturellement; 
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car  CCS  biens,  lorsqu'ils  ne  sont  pas  en  équilibre,  deviennent 
des  forces  perturbatrices  sous  riutluence  des  passions  ((u'ils 
déchaînent.  Ces  biens  sont  à  ses  yeux  les  suivants  :  popu- 
lation, richesse,  pouvoir  publique,  force  nialérielle  ou  niib- 
taire,  science  et  vertu.  Les  équilibres  qu'il  exi^je  doivent 
avoir  lieu  entre  la  population  et  la  richesse,  pour  éviter  les 
conflits  sociaux  entre  les  pauvres  et  les  riches  et  les  désor- 
dres qui  s'ensuivent  ;  entre  la  richesse  et  le  pouvoir  [)oh- 
tique,  afin  qu'ils  se  soutiennent  au  lieu  de  se  nuire  récipro- 
quement, ainsi  qu'il  arriverait  si  le  pouvoir  politique,  séparé 
de  la  richesse  devenait  avide,  et  si  la  richesse  séparée  de 
la  puissance  devenait  ambitieuse;  entre  le  pouvoir  politique 
et  la  force  matérielle  ou  militaire,  car  autrement  la  seconde 
de  ces  forces  s'imposerait  à  la  première  ;  entre  le  pouvoir 
et  la  science,  car  si  les  classes  éclairées  ne  participent  pas  à 
l'autorité  civile  d'une  manière  proportionnelle  à  leur  savoir, 
.elles  feront  au  gouvernement  une  opposition  d'autant  plus 
dangereuse  qu'elles  ont  la  science  pour  elles  et  qu'elles  pré- 
parent la  révolution  par  les  idées  ;  entre  la  science  et  la 
vertu,  car  autrement  que  feront  des  hommes  instruits  et 
puissants,  si  ce  n'est  abuser  de  leur  pouvoir,  corrompre  les 
citoyens  et  exercer  la  tyrannie? 

La  moralité  et  la  vertu,  mieux  que  toutes  les  autres  condi- 
tions, peuvent  donc  enfin  assurer  avec  la  justice  le  déve- 
loppement régulier  de  la  société  politique  et  son  bonheur. 
(  Philosophie  du  droit,  Droit  social ,  livre  IV,  section  II, 
troisième  partie.) 

Telles  sont  les  idées  de  Rosmini  sur  l'idéal  du  gouverne- 
ment civil  et  sur  sa  perffîction.  Pour  achever  la  lâche  de 
faire  connaître  sa  Philosophie  du  droit,  nous  devons  enfui 
exposer  sa  pensée  sur  les  rapports  de  l'humanité  et  de  l'État 
avec  l'Église.  C'est  ce  que  nous  allons  faire  dans  le  chapitre 
suivant. 


CHAPITRE    VIII 


SOMMAIRE.  —  Suite  do  la  Philosophie  du  droit.  —  La  société  théocratique 
et  l'Eglise,  son  rapport  à  riiumanité,  ;\  son  organisation  et  à  son  perlec- 
lionnement  moral.  —  Rosmini  déduit  les  droits  de  l'Eglise,  tantôt  de  ses 
privilèges  divins  et  de  sa  mission  surnaturelle,  tantôt  des  règles  du  droit 
commun.  —  Rapports  de  l'Eglise  et  de  l'Etat.  —  Analyse  des  écrits  de 
Rosmini  intitulés  :  les  Cinq  Plaies  de  la  Sainte  Eglise,  et  la  Consiilution 
suivant  la  Justice  sociale.  —  Moyens  proposés  pour  rapprocher  le  clergé 
du  peuple,  rendre  les  Églises  à  la  fois  nationales,  indépendantes  du  pou- 
voir civil,  et  unies  au  corps  de  la  société  catholique.  —  Election  des  évo- 
ques. —  Rétablissement  des  saints  canons  qui  la  concernent  et  des  cou- 
tumes de  l'Eglise  primitive,  —  Propriétés  et  indépendance  du  clergé. 


Il  y  a,  selon  Rosmini,  trois  sociétés  fondamentales,  qu'il 
qualifie  avec  les  noms  denaturelle,  artÀficielleei  théocratique. 
Nous  nous  sommes  déjà  occupés  des  deux  premières  ;  voyons 
ce  qu'il  pense  de  la  troisième  et  de  son  rapport  aux  deux 
autres. 

La  société  théocratique  n'est  autre  chose  que  la  société  des 
hommes  avec  Dieu,  considéré  comme  leur  Seigneur  et  Père. 
Elle  existe  par  elle-même,  à  cause  du  rapport  qui  unit 
l'homme  à  Dieu;  elle  est  surnaturelle,  parce  que  son  fonde- 
ment et  son  origine  sont  supérieurs  et  antérieurs  à  la  nature, 
et  aussi  parce  que  son  développement  se  rattache  à  un  ordre 
différent  de  celui  des  lois  naturelles.  De  même  ce  n'est  ni 
dans  la  nature  ni  dans  l'histoire  qu'il  faut  chercher  les 
titres  primitifs  de  son  gouvernement  suprême,' mais  dans  le 


rapport  initial  de  l'humanité  à  son  principe,  dans  le  droit 
absolu  de  Dieu  et  dans  ses  décrets  éternels. 

La  société  Ihéocratique  s'identifie  donc  avec  l'humanité 
et  l'Église;  car  l'Eglise  est  au  genre  humain  dans  un  rap- 
port d'identité  initiale  et  de  perfection  finale.  Le  genre 
humain,  considéré  dans  sa  condition  naturelle ,  est  l'Église 
en  germe,  c'est-à-dire,  une  réunion  d'êtres  intelligents  que 
l'état  de  nature  retient  encore  dans  l'imperfection,  et  qui,  un 
jour,  par  la  révélation  et  la  grâce,  se  perfectionneront  en 
entrant  dans  la  société  chrétienne. 

L'Église  est  donc  universelle,  par  les  décrets  de  Dieu  sur 
la  destination  des  hommes,  par  sa  mission  et  son  autorité 
envers  eux  ;  de  sorte  que,  grâce  à  elle  et  indépendamment 
des  gouvernements  nationaux,  les  sociétés  humaines  ten- 
dent et  peuvent  arriver  à  une  organisation  et  à  une  unité  qui 
seront  en  même  temps  l'organisation  et  l'unité  de  l'Église 
parfaite.  Car  cette  société  une,  sainte  et  catholique,  qui  a 
le  Verbe  pour  chef  suprême  et  pour  législateur,  qui  dans  son 
corps  mystique  embrasse  tous  les  chrétiens  et  qui,  dans  son 
aspiration  surnaturelle,  appelle  à  elle  tout  le  genre  humain, 
ne  peut  remplir  sa  mission  sans  embrasser  par  une  double 
existence,  visible  et  invisible,  extérieure  et  intérieure,  le 
double  élément  de  notre  être,  c'est-à-dire  l'âme  et  le  corps. 
Elle  est  donc  ou  elle  aspire  justement  à  être  la  plus  vaste  des 
sociétés  ;  sa  hiérarchie  et  son  chef  unique  assurent  son 
organisation  et  son  unité  sensible  ;  les  nations  sans  nombre, 
auxquelles  ses  membres  appartiennent,  étendent  son  action 
sur  toute  la  terre. 

En  lisant  la  partie  de  la  Philosophie  du  droit  où  Rosmini 
a  traité  ce  sujet,  on  se  persuade  que  personne  ne  désire  plus 
que  lui  dilater  la  société  chrétienne  jusqu'aux  dernières 
limites  du  monde  habité,  et  qu'aucun  philosophe  catholique 
n'est  plus  persuadé  du  droit  de  l'Église  à  cet  agrandisse- 
ment ;  de  sorte  qu'en  le  voyant  ensuite  fixer  avec  tant 
de  soin  les  bornes  respectives  de  l'Église  et  de  l'État  dans 
la  sphère  des  sociétés  nationales,  on  a  peine  à  comprendre 
comment  cette  distinction  peut  se  maintenir  au  sein  de 
l'organisation  universelle  de  l'Éghse,  telle  qu'il  la  rêve  et  la 
veut,  et  l'on  est  porté  à  croire  qu'il  ne  renonce  pour 
elle  au  pouvoir  civil  qu'afin  de  mieux  lui  assurer  l'em- 
pire du  genre  humain.  Et  qu'on  ne  pense  pas  que  cet  empire 
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se  réduise  à  celui  des  idées  et  à  une  simple  influence  morale  ; 
car  il  s'agil  d'un  vérilahle  gouvernement,  de  dioits  positifs 
et  de  devoirs  correspondants,  accompagnés  de  leur  sanc- 
tion et  de  la  pénalité  (jui  en  dérive. 

Il  est  vrai  (|ue  Kosmini  dislingue  le  fidèle  de  l'homme  au 
sein  de  l'humanité,  ainsi  <pi'il  distingue  le  croyant  du  citoyen 
au  sein  de  l'Ktal,  et  (pic  cctie  distinction  est  delà  plus  haute 
importance,  parce  qu'elle  sépare  entièrement  la  juridiction 
ecclésiastique  de  la  juridiciion  civile  dans  les  matières  de  la 
foi  et  à  l'égard  des  devoirs  religieux,  et  comluit  à  la  même 
séparation  entre  les  moyens  relatifs  à  l'une  et  à  l'autre;  ces 
devoirs  regardant  la  conservation  et  le  perfectionnement  de 
la  moralité  et  de  nos  rapports  avec  Dieu,  leur  sanction  doit 
être  aussi  purement  moi*ale  et  religieuse.  Mais  les  droits  et 
les  devoirs  de  l'Eglise,  considérée  comme  société  spirituelle 
et  morale,  ne  sont  pas  les  seuls  qui  lui  appartiennent  ;  son 
existence  et  sa  législation  ont,  il  est  vrai,  pour  but  le  ''gou- 
vernement de  l'âme  du  fidèle,  par  ses  institutions  intérieu- 
res, te.lles  que  l'enseignement  ecclésiastique,  la  célébration  du 
sacrifice  divin  et  l'adminisiration  des  sacrements;  mais 
l'exercice  de  sa  mission  dépendant  de  son  existence' exté- 
rieure, elle  a,  comme  société  visible  et  temporelle,  des 
droits  naturels  et  acquis  delà  plus  haute  im[)orlance.  ' 

Parmi  les  droits  naturels  que  Rosmini  attribue  à  l'Église 
catholique,  nous  devons  remarquer  les  droits  d'exisler, 
d'être  reconnue  et  de  travailler  à  sa  propagation.  Elle  pos- 
sède aussi  les  droits  de  liberté  et  de  propriété  comme  toutes 
les  sociétés  légitimes,  et  même  plus  qu'elles,  car  elle  est  de 
toutes  la  plus  parfaite.  L'Église  catholique  est  l'école  delà 
vérité  et  de  la  vertu;  qui  aurait  donc  le  droit  de  limiter  son 
expansion?  Ce  serait  limiter  du  même  coup  l'extension  du 
perfectionnement  et  de  la  perfectibilité  sur  la  terre.  Il  y  a 
plus,  l'Eglise  étant  la  société  du  genre  humain  élevée  au 
degré  de  la  plus  haute  perfection,  il  s'ensuit  que  tout  homme 
a  non-seulement  le  droit,  mais  le  devoir  d'en  faire  partie  dès 
qu'il  la  connaît.  L'Église  a  donc  le  plus  larse  droit  possible 
au  prosélytisme  ;  ce  droit  lui  vient  de  sa  mission  envers  les 
hommes,  de  la  vérité  absolue  qu'elle  possède  et  qu'elle  doit 
communiquer,  de  Dieu  môme  qui  l'a  étabhe  et  de  son  droit 
souverain,  qui  s'étend  sur  tous  les  hommes  et  sur  toutes  les 
nations.  Quant  à  sa  propriété,  il  n'y  a  ni  homme,  ni  société 
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mortelle,  qui  soient  autorisés  à  la  limiter,  du  moment  que  \ 
son  origine  repose  sur  des  titres  admis  et  constatés.  j 

Rosmini  confie  la  garde  et  la  sanction  de  tous  ces  droits 
à  la  société  elle-même;  et  comme,  dans  sa  manière  de  voir,  ' 
cette  société,  c'est  le  genre  humain,  il  en  résulte  que  suivant  j 
son  langage  et  ses  idées,  les  droits  et  les  devoirs  de  l'une  et  j 
de  l'autre  s'identifient,  et  que,  dans  le  cours  de  sa  théorie, 
le  droit  de  l'Église  affecte  les  allures  et  les  prétentions  du 
droit  commun,  et  réciproquement.  Mais  il  y  a  là  une  équi- 
voque qui  se  dissipe  aisément,  si  l'on  considère  que  tantôt 
il  se  contente  de  présenter  l'Église  comme  une  société 
humaine,  fondée  juridiquement  sur  la  volonté  de  ses  mem- 
bres, et  que  tantôt,  et  plus  souvent,  il  la  donne  pour  ce 
qu'elle  est  réellement,  suivant  le  catholicisme,  c'est-à-dire 
pour  une  société  privilégiée  et  divine,  ce  qui  la  place  dans 
une  sphère  infiniment  supérieure  au  droit  commun.  De  là, 
une  doctrine  qui  se  (iropose  d'être  à  la  fois  humanitaire  et 
théocratique,  d'organiser  le  genre  humain  par  l'Église  et 
d'obtenir  l'unité  de  l'un  par  l'universahté  de  l'autre. 

Cette  organisation  doit  avoir  le  même  caractère  que  celui 
d'une  famille  ou  société  domestique  surnaturelle.  Rien  nej 
lui  manque  pour  achever  sa  constitution.  Elle  a  un  chef  oui 
père  commun  des  fidèles  qui  exerce  le  suprême  pouvoir  et: 
ne  relève  que  de  Dieu;  ses  membres  sont  les  croyants  qui, 
s'étendent  ou  s'étendront  par  toute  la  terre;  sa  vaste  hié-j 
rarchie  embrasse  un  immense  réseau  de  sociétés  subor-' 
données  et  diverses  pour  l'étendue  et  l'importance,  depuis' 
la  paroisse  et  le  village  jusqu'aux  plus  puissants  empires  ; 
les  biens  matériels  qu'ehe  renferme,  administrés  parles; 
autorités  ecclésiastiques  et  par  les  membres  de  ce  grandi 
corps  qu'on  appelle  le  clergé  catholique,  composent  unej 
richesse  immense  dont  la  destination  multiple  et  variée  sel 
rapporte  cependant  en  dernier  lieu  à  un  même  but,  c'est-à- 
dire  au  bien  commun  de  l'Église  universelle.  Voilà  la  vaste' 
ordonnance  à  laquelle  Rosmini  soumettait  l'humanité  de 
l'avenir  dans  son  imaguiaiion  guidée  à  la  fois  par  le  senti- i 
ment  religieux,  la  puissance  de  l'idéal  et  l'intérêt  ecclésias- 
tique. Elle  ne  diffère  des  desseins  de  Grégoire  VII  et  de  saint' 
Thomas  que  par  plus  de  modération  et  par  cette  condamna-! 
tion  de  l'emploi  delà  force  en  matière  spirituelle,  qui  sépare' 
les  mœurs  de  notre  temps  de  celles  d'un  autre  âge.  i 
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Au  reste,  conmienoiis  l'iiidiiiuioiis  tout  à  l'heure,  Uosmini 
n'est  jamais  parvenu  à  bien  distinguer  le  droit  eoininun, 
fondé  sur  la  liherlé  et  la  raison  natui-elie,  du  droit  de  l'É- 
glise, qu'il  regarde  conune  supérieur  à  toute  autorité 
humaine  et  d'origine  divine.  Le  coutlil  des  droits  de  la 
raison  et  de  l'humanilé  avee  les  exigences  de  son  catholi- 
cisme est  ici  si  l'orlem(.'nt  [)ronoiicé,  qu'il  ne  craint  pas  d'af- 
tirmer  que  lors({u'un  homme  est  entré  dans  l'Eglise,  il  n'a 
plus  le  droit  d'en  sortir,  que  son  engagement  est  éternel  et 
inviolable  et  que  l'Église  garde  sur  lui  toute  son  autorité, 
lors  même  qu'il  en  sort  effectivement.  (Art.  2,  chap.  ii;  sec- 
tionlll.  partie  F^,  livre  III,  de  la  Philosophie  du  droit.)  Nous 
nous  dispensons  d'indiquer  les  conséquences  qui  dérivent  de 
cesprémisses,  le  lecteur  les  tirera  bien  lui-même  en  se  souve- 
nant seulement  de  certains  faits  qui  ne  sont  pas  loin  de  nous, 
comme  par  exemple  l'enlèvement  de  l'enfant  Mortara,  entré 
et  retenu  dans  l'Église  au  nom  d'un  prétendu  droit  auquel 
on  donne  pour  base  le  caractère  imprimé  sur  tout  chrétien , 
parle  sacrement  du  baptême. 

Cette  partie  de  la  Philosophie  de  Rosmini  n'est  pas  la  seule, 
du  reste,  qui  manifeste  un  antagonisme  inconciliable  entre 
les  éléments  dont  elle  se  compose.  M.  Ferrari,  dans  son 
Essai  sur  le  prmcipe  et  les  limites  de  la  philosophie  de  V his- 
toire (page  198),  avait  déjà  indiqué  ce  grave  défaut  sur  d'au- 
tres points,  en  regrettant  qu'un  esprit  si  élevé  et  si  favora- 
ble, par  ses  principes  métaphysiques,  à  l'esprit  moderne, 
se  soit  fourvoyé,  relativement  à  la  philosophie  de  l'histoire, 
dans  le  labyrintfie  d'un  mysticisme  rétrograde.  M.  Ferrari 
a  suivi  les  effets  de  cette  tendance  de  Rosmini  dans  les  livres 
que  le  philosophe  de  Roveredo  a  consacrés  à  l'étude  de 
la  destinée  des  sociétés  humaines  et  des  causes  qui  font  pros- 
pérer et  déchoir  les  nations.  On  vient  de  voir  quelle  place 
cette  tendance  occupe  dans  sa  Philosophie  du  droit,  et  on  la 
verra  grandir  encore  si  l'on  consulte  les  parties  relatives 
aux  guerres  de  religion  et  à  l'esclavage,  sur  lesquelles  nous 
avons  à  peine  arrêté  l'attention  du  lecteur.  Rosmini  con- 
damne ces  abus  monstrueux,  mais  avec  quels  circuits,  quels 
ménagements  et  quelles  réserves!  On  s'aperçoit  à  l'embarras 
de  sa  casuistique  historique  et  juridique  que  le  prêtre  et  le 
philosophe  luttent  l'un  contre  l'autre,  et  dans  cette  vaste 
composition,  où  se  trouvent  tant  d'idées  nouvelles  el  tant 
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d'erreurs  vieillies,  tant  d'aspirations  vers  l'avenir  et  tant  de 
scrupules  sur  l'abandou  du  passé,  on  voit  comme  deux 
esprits  et  presque  deux  âges  qui  sont  aux  prises. 

Le  jugement  qu'on  en  porterait  serait  môme  trop  défavo- 
rable à  Rosmini,  si  à  cette  publicalioii  de  1844  on  n'ajoutait 
comme  contre-poids  \esCinq  plaies  de  FÊgltse  et  la  Cojisti- 
tution  suivant  la  justice  sociale,  opuscules  imprimés  en  1848, 
destinés,  sans  doute,  à  assurer  à  l'Église  l'indépendance  la 
plus  complète,  avec  les  droits  les  plus  larges  à  la  [)ropriété 
mobilière  et  territoriale,  mais  dirigés  aussi  vers  le  but  d'un 
accord  sincère  entre  la  société  religieuse  et  la  société  civile 
sur  le  terrain  de  la  justice  et  de  la  liberté.  Les  Cinq  plaies 
de  rEglise  ont  même  une  portée  [)lus  haute  relativement  à 
la  destinée  du  catholicisme  et  à  son  influence  morale.  Car 
elles  ont  pour  objet  d'y  introduire  des  réformes  importantes, 
d'augmenter  le  spiritualisme  du  culte,  de  le  rendre  plus 
rationnel  et  plus  bienfaisant. 

Rosmini  déplore  le  défaut  de  communication  spirituelle 
entre  le  clergé  et  le  peuple  par  l'emploi  d'une  langue  morte 
dans  les  prières,  l'ignorance  du  bas  clergé,  le  manque  de 
rapports  et  d'union  entre  les  évêques,  l'abandon  de  leur 
nomination  au  pouvoir  laïque  et  la  dépendance  des  biens 
ecclésiastiques  vis-à-vis  de  lui.  Il  aperçoit  dans  ces  imper- 
fections autant  de  causes  de  maladie  et  de  corruption  pour 
le  corps  entier  de  l'Église,  et,  en  employant  le  langage  des 
mystiques,  il  les  appelle  du  nom  de  plaies  par  allusion  à 
celles  du  corps  de  Jesus-Christ.  Tout  est  important  et  hardi 
dans  ce  petit  livre,  tout  y  respire  un  sentiment  pur  et  élevé. 
Rosmini  lui-même  disait  qu'il  l'avait  écrit  pour  le  besoin 
d'épancher  son  âme  [sfogo  deW  anima),  et  il  n'aurait  su,  en 
effet,  nous  la  montrer  sous  un  aspect  plus  sympathique. 

Il  est  surtout  remarquable  par  un  amour  vif  et  sincère 
pour  l'esprit  et  la  constitution  de  l'Église  primitive.  C'est 
l'idéal  religieux  retrouvé  dans  le  passé  et  ramené  dans  le 
présent  avec  les  changements  nécessités  par  la  diversité  des 
circonstances.  Rosmini  veut  rappeler  la  vie  dans  l'Église 
en  réformant  le  haut  et  le  bas  clergé,  en  rendant  l'un  et 
l'autre  plus  actifs,  plus  instruits,  plus  vertueux,  en  les 
rapprochant  du  peuple  pour  le  perfectionnement  de  leur 
ministère,  par  le  choix  et  l'amélioration  des  rites  et  des 
cérémonies. 
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Acliiellcment  lo  peuple  est  séparé  du  clergé  par  le  langage 
des  prières  qu'il  n'enleiid  pas.  Or,  il  l'auUpril  y  ail  une  cer- 
taine coinniunaulé  de  pensées  et  de  sentiments  et  niôrne 
d'action  entre  le  eleri^é  et  le  p(,'upl(%  si  l'on  vent  (;ne  le  but 
du  culte  soit  atteint,  si  l'on  veut  (pie,  suivant  le  préc('l)tedu 
fondateur,  Dieu  soit  adoré  en  esprit  et  en  vérité.  Il  faudra 
donc  employer  dans  les  prières  la  lauL^ue  vulgaire. 

Aujourd'hui  la  science  et  la  vertu  sont  insuflisantes  dans 
le  clergé,  et,  en  outre,  elles  ne  sont  pas  unies  entre  elles 
aussi  souvent,  aussi  complètement  que  dans  les  temps 
primitifs.  Ce  double  défaut  a  sa  racine  dans  la  mauvaise 
éducation  des  clercs.  Les  maîtres,  les  méthodes,  les  livres, 
l'enseignement  sont  imparfaits.  On  a  trop  de  confiance  flans 
les  livres  modernes  et  l'on  oublie  trop  ceux  qui  sont  la 
source  môme  du  christianisme,  c'est-à-dire  les  deux  Testa- 
ments. La  maison  de  l'évéque  devrait  être,  comme  autre- 
fois, l'école  des  clercs  et  la  résidence  du  pasteur.  C'est  à  lui 
personnellement  que  devrait  être  confiée  la  haute  direction 
de  l'éducation  ecclésiastique  ;  il  en  résulterait  que  l'évéque 
devrait  être  savant  ou  s'efforcer  de  le  devenir,  que  la  litté- 
rature ecclésiastique  refleurirait,  et  avec  elle  aussi  proba- 
blement la  vertu  sacerdotale.  Car,  cette  alliance  des 
hautes  fonctions  pédagogiques  et  httéraires  avec  l'exer- 
cice de  leur  charge  religieuse  détournerait  les  pasteurs 
des  ambitions  temporelles  et  les  élèverait  d'autant  dans 
l'ordre  moral  et  spirituel. 

Autrefois  l'unité  de  l'Église  leposait  sur  l'uniformité  des 
sentiments  et  des  idées,  mais  les  synodes  provinciaux  et  les 
conciles  étaient  fréquents  ;  les  évéques  y  discutaient  souvent 
les  intérêts  de  la  communauté,  et,  la  hiérarchie  étant  à  la 
fois  plus  serrée  et  mieux  ai)propriée  au  bien  des  tidèles,  la 
liberté  et  l'autorité  se  mêlaient  et  s'harmonisaient  de  manière 
à  attirer  sur  l'Église  le  respect  et  l'amour,  et  à  conformer  son 
gouvernement  à  la  charité  et  à  la  justice. 

Rosmiui  conclut  de  ces  réflexions  la  nécessité  de  faire 
revivre  des  habitudes  dont  l'effet  était  excellent  ;  mais  le 
changement  le  plus  grave  à  la  fois  et  le  plus  hbéral  qu'il 
veut  introduire  dans  la  constitution  de  l'Église  est  celui  qu'il 
expose  et  développe  dans  le  quatrièmechapitre  de  son  livre, 
où  il  s'agit  de  la  nomination  des  évéques.  L'illustre  abbé  pro- 
pose de  restituer  leur  élection  au  peuple  et  au  clergé,  et, 
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pour  démontrer  l'importance  de  cette  réforme  cl  le  bien 
qu'on  en  peut  attendre,  il  interroge  l'histoire  et  invoque  son 
témoignage,  sur  les  rapports  qui  existent  entre  la  corrup- 
tion du  haut  clergé  et  sa  dépendance  des  puissances  de  la 
terre;  car  cette  dépendance  est,  selon  lui,  la  principale 
source  des  passions  temporelles  qui  remplacent  peu  à  peu 
dans  l'âme  du  prêtre  les  vertus  ecclésiastiques.  Un  clergé 
féodal,  vassal  ou  salarié  est,  à  ses  yeux,  un  grand  malheur 
pour  la  religion;  et  la  liberté,  cette  condition  essentielle 
de  la  moralité,  est  aussi  nécessaire  pour  rendre  au  pouvoir 
religieux  son  véritable  esprit  et  son  élan  vers  le  bien  de  l'hu- 
manité. 

Pour  résumer  en  peu  de  mots  le  sens  de  ce  livre  célè- 
bre, disons  que  Rosmini  s'y  propose  d'indiquer  les  moyens 
les  plus  essentiels  pour  faire  de  l'Église  un  puissant  instru- 
ment de  morahté  et  de  progrès  ;  que  pour  cela  il  croit  indis- 
pensable de  la  séparer  autant  que  possible  du  pouvoir  laïque 
et  de  la  société  politique;  de  réduire  même  ses  chefs  au  rôle 
évangélique  de  médiateurs  entre  les  gouvernements  et  les 
peuples,  et  qu'il  ne  demande  pour  elle  la  possession  intan- 
gible et  l'administration  séparée  de  ses  biens  que  pour  assu- 
rer son  indépendance  et  sa  mission  spirituelle. 

Mais  pourquoi  Rosmini,  si  sincère  dans  son  désir  de  déli- 
vrer les  évêques  du  soin  des  choses  terrestres  et  des  suites 
déplorables  de  l'ambition  poUtique,  fait-il  une  exception  en 
faveur  du  Saint-Siège  et  de  ses  États?  Il  y  a  là  évidemment 
une  concession  d'autant  plus  contradictoire  et  fâcheuse 
qu'elle  remplace  la  simplicité  évangélique  par  le  faste  mon- 
dain au  sommet  de  la  hiérarchie  et  altère  l'ordre  ecclésias- 
tique dans  son  principe. 

Nous  verrons  tout  à  l'heure  que  d'autres  représentants  de 
l'école  idéaliste  italienne  ont  corrigé  les  idées  de  Rosmini 
sur  ce  point  important;  mais  avant  d'opérer  un  rapproche- 
ment entre  leurs  opinions  et  celles  de  leur  célèbre  prédéces- 
seur, achevons  d'exposer  les  doctrines  sociales  de  Rosmini, 
en  extrayant  de  son  opuscule  intitulé  :  la  Constitution  sui- 
vant la  justice  sociale  les  passages  les  plus  essenhels  qui  se 
rapportent  à  la  question  des  rapports  de  l'Église  et  de  l'État. 

Dans  ce  petit  hvre,  imprimé  à  Florence  en  1848,  Ros- 
mini reproche,  entre  autres  choses,  aux  constitutions 
modernes,  de  ne  point  garantir  suffisamment  et  dans  toute 
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sa  pléniludo  la  liberté  des  ciloyens,  d'nhanrlnnnor  la  reli- 
gion à  la  merci  des  intc'rêls  politiques  el  de  déjiouilIcrrKglisc 
de  son  indépondanre  (cliaii.  ii).  Poiii-  l'eniédicr  à  ces  incon- 
véiiieiils,  il  se  propose  de  tracer  un  plan  de  constitution  rpii, 
s'inspirant  uniquement  aux  pi'incii)es  de  la  justice,  donne 
l)leine  satislaction  aux  droits  dérivant  de  la  liberté  et  de  la 
propriété,  double  base  de  tout  l'ordre  social.  En  conséquence 
il  écrit  en  tôle  de  son  statut  les  articles  suivants  :  Les  droits 
(jui  dérivent  de  la  nature  et  de  la  raison  appartiennent  à 
tous  les  hommes  et  sont  inviolables  (art.  2). —  Ksi  garantie 
à  l'b^glise  calliolique  sa  liberté  d'action  ;  sa  comnuinicalion 
directe  avec  le  Saint-Siège  en  matières  ecclésiastiques  ne 
peut  être  empêchée  ;  les  conciles  sont  de  droit  ;  l'élection 
des  évéques  sera  confiée  au  clergé  et  au  peuple,  suivant 
l'ancienne  discipline,  saut  TapprobalionduSouverain  Pontife 
(chap.  iv).  —  Tous  les  citoyens  peuvent  former  entre  eux 
des  associations  ;  cependant  les  sociétés  secrètes  sont 
exclues,  et  sur  l'arrêt  d'un  tribunal  qui  déclare  une  société 
immorale  ou  irréligieuse,  ou  contraire  au  présent  statut,  ou 
qui  constate,  après  un  procès  légulier,  l'abus  qu'en  ont  fait 
ses  membres  pour  une  fin  immorale  ou  irréligieuse,  ou  pour 
violer  les  lois  de  l'État,  elle  est  dissoute  (art.  35).  —  La 
presse  est  libre,  une  loi  en  réprime  les  abus;  l'Eglise  con- 
serve le  droit  de  la  soumettre  à  une  censure  qui  ne  sera 
sanctionnée  par  aucune  peine  de  la  part  de  l'Etat  (art. 36). — 
L'Église  et  toutes  les  administrations,  sociétés  ou  personnes 
collectives  qui  payent  une  contribution  directe  à  l'Éclat,  con- 
courent aux  élections  en  proportion  de  leurs  revenus 
(art.  o4). 

Tels  sont  les  principaux aiticles  insérés  parRosmini  dans 
son  projet  de  constitution  relativement  aux  rapports  de 
l'ÉgUse  et  de  l'État.  Voici  maintenant  de  quels  commen- 
taires il  les  fait  suivre.  Il  ne  veut  pas  d'abord  qu'on  parle  de 
religion  d'Étal,  quoique  la  religion  soit  nécessaire  à  l'État. 
Les  constitutions  adoptées  jusqu'ici  en  Italie,  dit-il,  déclarent 
que  la  religion  catholique  est  la  religion  de  l'État;  cette 
expression  est  erronée. 

Tenons-lui  compte  de  cette  franchise;  il  est  vrai  qu'il  ne 
parle  pas  ainsi  au  nom  de  la  liberté  des  cultes  qu'il  ne 
iionune  pas,  mais  dans  l'intérêt  de  l'Église,  pour  sa  liberté 
et  sa  dignité;  mais,  au  surplus,  la  vérité  est  toujours  bonne 
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quel  que  soit  l'aspect  sous  lequel  on  l'envisage.  Et,  du  reste, 
pour  ce  qui  regarde  la  liberté  de  conscience,  il  s'en  déclare 
partisan  daus  la  Philosophie  du  droit  (partie  F®,  livre  P*"), 
et  ici  même,  dans  ce  projet  de  constitution,  elle  est  comprise 
évidemment  dans  l'article  qui  rend  inviolables  les  droits  de 
la  nature  et  de  la  raison.  Laissons  de  côté  ses  observations 
sur  le  droit  de  se  réunir  librement  qu'il  faut  selon  lui  accor- 
der aux  évéques,  et  dont  il  fait  dépendre,  on  ne  voit  trop 
pourquoi  (page  oO),  la  plénitude  de  la  liberté  populaire, 
tandis  qu'évidemment  c'est  plutôt  de  la  liberté  du  clergé 
et  de  l'Eglise  qu'il  s'agit.  11  nous  paraît  plus  important  de 
rapporter  quelques  passages  relatifs  à  l'élection  des  évéques. 
((  L'article  3  restitue,  dit-il,  l'élection  des  évéques  au  clergé 
et  au  peuple,  sur  quoi  il  faudra  s'entendre  avec  le  siège 
apostolique. 

«  La  restitution  de  cette  liberté  à  l'Église  est  d'une  im- 
portance suprême  ;  c'est  la  restauration  d'un  droit  du 
peuple  aussi  bien  que  du  clergé.  Ce  mode  d'élection,  cofirmé 
par  d'innombrables  dispositions  des  conciles,  est  de  droit 
divin... 

K  Les  grands  évéques  qui  ont  le  plus  illustré  l'Église  dans 
ses  beaux  jours  furent  toujours  élus  par  le  clergé  et  le 
peuple. 

«  L'expérience  des  siècles  démontre  au  contraire  quelle  est 
la  valeur  des  nominations  faites  par  les  souverains  et  les  gou- 
vernements; le  pouvoir  laïque  a  ses  protégés  et  il  les  élève  aux 
chaires  des  apôtres;  s'ils  ne  sont  pas  lâches,  ils  sont  toujours 
médiocres.  Ils  auront  une  conduite  régulière,  je  le  veux; 
mais  où  sont  les  exemples  de  leur  sainteté?  Ils  auront  de 
l'instruction,  delà  doctrine  même,  mais  où  sont  les  Pères  de 
l'Église  éclairant  le  monde  par  leurs  écrits?...  Ils  seront 
d'honnêtes  gens  ;  mais  où  est  la  fermeté  des  Ambroise 
des  Athanase,  des  Basile  ?  Ils  seront  prudents  et  affables, 
mais  où  est  le  dédain  des  choses  et  des  honneurs  de  la  terre, 
la  résistance  héroïque  aux  séductions  du  pouvoir  ?  Les  grands 
hommes  sont  toujours  craints  par  les  despotes  ;  or,  on  ne 
veut  ni  de  grands  esprits,  ni  de  grands  saints,  ni  des  savants, 
ni  des  écrivains  de  premier  ordre  ;  on  ne  veut  point  d'âmes 
généreuses  et  sublimes.  On  commence  par  empêcher  que  de 
pareils  hommes  ne  s'élèvent  au  milieu  delà  nation;  se  mon- 
trent-ils en  dépit  de  tous  les  obstacles,  ils  sont  aussitôt  mis 
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(le  côté  et  méprisés.  La  seule  union  du  clergé  et  du  peuple 
est  donc  capable  de  rendre  à  l'Église  la  grandeur  de  l'épis- 
copat. 

((  Le  pasteur  est  l'homme  du  peuple  ;  le  despotisme  envoie 
pour  gouverner  l'Eglise  des  étrangers  (jui  n'ont  rien  de  com- 
nmn  avec  le  troupeau,  pas  même  la  langui;.  Il  veut  diviserai 
point  unir  ;  il  veut  inlroduire  la  discorde  entre  le  clergé  et 
le  [)euple  que  le  Christ  a  voulu  rendre  impossible.  L'Italie 
rendue  à  la  vie  nationale  doit  faire  tout  le  contraire. 

«  Tous  les  canons  accordent  au  peuple  le  droit  de  refuser  le 
pasteur  qu'on  veut  lui  imposer,  lorsqu'il  n'a  pas  sa  confiance. 
Tous  ces  canons  sont  éludés  ou  violés  par  les  gouverneurs 
qui  se  réservent  la  nomination  des  évoques. 

aies  canons  de  l'Église  accordent  au  peuple  le  Veto  ;  ils 
attribuent  aux  évêoues  provinciaux  et  au  clergé  diocésain  la 
proposition  liu  nouveau  prélat,  tandis  qu'au  Souverain  Pon- 
tife est  toujours  réservé  le  Vlroit  de  confirmation.  Il  y  a  ici 
une  harmonie  parfaite,  tousJ)rennent  part  à  une  élection  qui 
intéresse  tout  le  mo.?de.  )>  (rage  32  du  même  opuscule.) 

Rosmini  termine  son  cnaleurcux  commentaire  en  disant 
que  les  évéques  sortis  du  clergé  et  du  peuple  jteuvent  seuls 
être  regardés  comme  vraiment  nationaux  et  capables  de 
donner  à  l'un  et  à  l'autre  unciéducation  nationale.  Attachés 
à  tous  deux,  jouissant  de  leur  estime  et  de  leur  confiance, 
ils  sont  pour  eux  un  gage  d'union  et  ne  peuvent  être  redoutés 
que  des  gouvernements  étrangers  et  despotiques.  {Ibiderriy 
de  la  page  30  à  32.) 

Ces  idées  de  Rosmini  peuvent  être  regardées  comme  le 
point  de  départ  et  le  centre  de  toutes  celles  qui  ont  été 
émises  depuis  en  Italie  sur  le  même  sujet.  Deux  choses  y 
manquent  .cependant  pour  constituer  un  programme  complet 
de  la  restauration  spirituelle  du  catholicisme  et  pour  le 
mettre  complètement  en  harmonie  avec  le  droit  commun, 
c'est-à-dire  une  déclaration  expUcite  que  les  cultes  compati- 
'bles  avec  la  moralité  doivent  être  libres,  et  l'abandon  sans 
réserve  du  pouvoir  temporel  comme  contraire  au  droit  com- 
mun, ainsi  qu'à  la  constitution  primitive  et  à  la  perfection 
idéale  de  l'Église.  Sans  ces  additions,  la  liberté  demandée  par 
Rosmini  risque  bien  de  n'être  autre  chose  que  la  puissance 
exclusive  de  l'Église  catholique.  Mais  ces  additions  sont  des 
conséquences    de  l'idéalisme  italien  qui  ont  été  tirées  par 
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Tommaseo,  disciple  de  Rosmini,  dansson  livre  intitulé  :  Rome 
et  le  Monde  (Capoiago,  Typographie  helvétique,  1852,  livre 
écrit  en  français),  par  M.  Mamiani  dans  ses  écrits  sur  Le 
Nouveau  Droit  européen  et  sur  La  Renaissance  du  catholi- 
cisme ;  par  Gioberti,  dans  son  ouvrage  posthume,  intitulé  : 
De  la  Réforme  catholique  de  V Eglise;  par  M.  Bertini, 
dans  un  écrit  qui  a  pour  litre  :  La  Question  Religieuse 
(Turin,  1861). 

,  Au  reste,  si  les  idées  du  prêtre  de  Roveredo  sur  la  ré- 
forme de  l'Église  ne  sont  pas  parfaites;  si  les  libéraux  ne 
peuvent  partager  toute  sa  confiance  dans  les  avantages  qu'il 
attend  des  biens  matériels  du  clergé  et  d'une  indépendance 
ecclésiastique  fondée  sur  le  droit  illimité  de  propriété;  s'il 
exagère  la  part  du  pouvoir  civil  dans  les  maux  que  l'Église 
a  soufferts  et  les  vices  qui  l'ont  souillée,  il  est  un  trait  de  son 
idéal  religieux  qui  mitigé  et  efface  presque  par  sa  lumière 
les  ombres  qui  en  obscurcissent  certains  points,  et  ce  trait, 
c'est  la  moraUté.  Il  est  incontestable  que  Rosmini  a  voulu 
ranimer  l'esprit  étouffé  sous  la  lettre  ;  ramener  dans  le  culte 
les  forces  vives  du  sentiment  et  de  la  pensée  ;  rapprocher  le 
haut  clergé  du  bas  clergé  et  du  peuple;  rendre  à  l'Épiscopat 
l'intelligence  de  sa  mission  et  lui  assurer  les  moyens  de 
l'accomplir  par  la  vertu  et  la  science.  Qui  voudra  re- 
pousser de  semblables  vœux?  Qui  pourra  refuser  son  admi- 
ration à  une  âme  qui  a  su  s'élever  ainsi  au-dessus  des  pré- 
jugés et  des  passions  de  sa  classe,  et  exprimer  des  opi- 
nions si  dangereuses  pour  son  repos  avec  la  franchise 
et  l'énergie  des  saints  Pères  ?  J'avoue  que  de  semblables 
vertus  me  touchent  et  m'émeuvent  et  que  je  ne  puis  me  dé- 
fendre d'unir  leur  souvenir  aux  destinées  du  christianisme  et 
à  l'avenir  de  l'humanité. 
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Minghctii. 


Nous  ne  pouvons  quitter  le  vaste  système  que  nous  ve- 
nons d'exposer  sans  en  fixer  le  caractère  par  queLiues  ré- 
flexions sur  la  méthode  que  Rosmini  a  suivie  en  le  fondant. 

Nous  laisserons  de  côté  les  observations  relatives  à  ses 
parties  pour  deux  raisons  :  d'abord  parce  que  noas  croyons 
avoir  indiqué  les  principales  qu'on  peut  faire  sur  chacune 
d'elles,  ensuite  parce  que  les  travaux  des  philosophes  qu'il 
nous  reste  à  faire  connaître  renferment  la  critique,  la  modi- 
fication ou  le  développement  des  plus  importantes  doctrines 
de  Rosmini,  de  sorte  que  l'histoire  elle-même  se  chargera 
d'une  bonne  partie  de  notre  tâche. 

Ce  que  nous  désirons  faire,  c'est  un  examen  rapide  de  la 
manière  dont  s'est  opérée  la  recherche  première  de  cette 
synthèse  considérable,  une  étude  des  procédés  qui  y  ont  été 
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appliqués.  Nous  n'entendons  p'as  par  conséquent  nous  de- 
mander ici  quelle  méthode  Rosmini  a  suivie  dans  la  con- 
struction de  sa  théorie  de  la  connaissance,  dans  la  Psycho- 
logie ou  dans  la  Tiiéosophie,  ou  dans  la  Morale,  mais  à  quelles 
règles  il  a  obéi  dans  la  déterminalion  de  celte  idée  première, 
qui  est  à  la  fois  la  base  et  le  couronnement  de  son  système, 
nous  voulons  dire  dans  celte  définition  de  l'Être,  à  la  fois 
un  et  triple  qui  domine  toute  son  œuvre.  Car  nous  trouvons 
sa  distinction  de  l'idéalité,  de  la  réalité  et  de  la  moralité  déjà 
arrêtée  dans  le  Nouvel  Essai,  et  nous  savons  même  qu'il 
l'avait  conçue  de  très-bonne  heure  et  bien  avant  d'entre- 
prendre la  composition  de  cet  ouvrage  célèbre.  Il  s'agit  donc 
de  savoir  comment  Rosmini  entend  Ja  construction  du  sys- 
tème philosophique,  et  plus  particulièrement  de  quelle  ma- 
nière il  a  procédé  à  la  construction  du  sien.  Car  jusqu'à 
présent  nous  avons,  en  le  prenant  lui-même  pour  guide, 
exposé  la  marche  régulière  de  sa  pensée  déjà  organisée  et 
parfaitement  sûre  de  ses  développements  et  de  ses  résultats; 
mais  nous  n'avons  pas  suffisamment  pénétré  dans  ce  travail 
intérieur  qui  a  précédé  et  accompagné  l'organisation  de  sa 
philosophie,  et  qui  est  d'une  si  haute  importance  pour  la 
mélhode. 

Pour  accompUr  cette  tâche,  il  nous  faudra  recourir  aux 
écrits  dans  lesquels  Rosmini  lui-même  a  déposé  sa  pensée  et 
ses  aveux  sur  ce  sujet  (1)  ;  mais  nous  devons  avant  tout  rap- 
peler les  lins  qu'il  s'est  proposées  et  les  moyens  qu'il  a 
choisis  pour  les  atteindre.  Les  fins  sont  quatre,  c'est-à-dire 
réfutation  des  erreurs,  et  surtout  du  sensualisme  et  du 
scepticisme,  coordination  des  vérités  acquises  en  une  syn- 
thèse nouvelle,  affermissement  des  bases  de  la  ceriitude  et 
de  la  science,  harmonie  entre  la  philosophie  et  la  théologie. 
Les  moyens  sont  quatre  aussi  :  liberté  philosophique,  appli- 
cation de  l'observation,  de  la  réflexion  et  du  raisonnement 
aux  matières  de  la  philosophie,  développement  des  idées 
contenues  dans  le  sens  commun  et  dans  les  traditions  reli- 
gieuses, conciliation  des  opinions  contraires. 


(1)  Voyez  l'Introduction  à  la  philosophie,  l'opuscule  sur  les  Etudes 
philosophiques,  la  Logique,  le  Système  philosophique,  l'opuscule  sur  les 
Caractères  de  la  philosophie  et  le  troisième  volume  du  Nouvel  essai 
(5*  édition). 
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Quel  usage  Rosniini  n-t-il  fait  de  ces  moyens,  comment 
a-t-il  atteint  ces  lins?  Dans  (juels  rapports  sont-ils  les  uns 
avec  les  antres  ;  s'aident-ils,  ou  s'emharrassent-ils  !  Par- 
viennent-ils à  s'orL:;aniser  en  un  tout  logicjue  et  liarmonieux, 
et  juscprà  (jiiel  point  Kdsniini  a-t-il  réussi  à  réaliser  (];ins  sa 
synlJR'se  l'unité  et  la  totalité  de  la  science  humaine  ?  l'our 
répondre  à  ces  questions,  nous  ne  croyons  pas  avoir  besoin 
de  nous  a[)puyer  sur  un  système  plus  parfait  que  celui  que 
nous  avons  exposé,  suivant  une  règle  générale  avancée  par 
certains  critiques  ;  il  nous  seuible  que  la  logique  peut  suf- 
fire, pourvu  qu'on  l'emploie  à  comparer  le  travail  qu'il 
s'agit  de  juger  avec  l'idéal  pliilosopliique  que  son  auteur  s'est 
proposé  de  réaliser,  et  cet  idéal  lui-même  avec  l'idée  de  la 
philosophie  qui,  depuis  les  anciens  sages  de  l'Inde  et  de  la 
Grèce,  accompagne  de  sa  lumière  les  efforts  et  les  révolu- 
tions de  l'esprit  humain. 

De  cette  manière,  sans  imposer  au  système  qui  nous  oc- 
cupe un  critérium  trop  particulier  et  la  loi  presque  toujours 
insuffisante  d'un  autre  système,  nous  considérerons  sa 
forme  et  son  organisation  plutôt  que  le  détail  de  son  contenu 
et  de  son  développement,  et  nous  nous  demanderons  jusqu'à 
quel  point  ses  idées  fondamentales  sont  bien  liées  entre  elles 
et  avec  le  but  auquel  elles  se  rapportent. 

Parmi  les  fins  que  Rosniini  s'est  proposées,  nous  ne  con- 
sidérerons ici,  ni  la  réfutation  des  erreurs,  ni  l'affermisse- 
ment des  bcises  de  la  certitude  et  de  la  science.  Ce  sont  des 
points  sur  lesquels  nous  avons  déjà  suffisamment  exprimé 
notre  avis.  iS'ous  nous  occuperons  au  contraire  particulière- 
ment de  la  synthèse  des  vérités  acquises  et  de  l'harmonie  de 
la  philosophie  avec  la  théologie  la  liberté  philosophique 
dont  Rosmini  entend  faire  usage  pour  cette  double  fin  sera 
aussi  l'objet  de  nos  courtes  réflexions. 

Nous  ferons  d'abord  remarquer  que  la  question  de  la  li- 
berté philosophique  et  celle  qui  embrasse  les  rapports  de  la 
philosophie  avec  la  théologie,  ne  sont,  au  fond,  qu'une  seule 
et  même  question,  et  comme  sa  solution  précède,  au  point 
de  vue  de  la  méthode,  toutes  les  autres,  il  est  évidemment 
nécessaire  de  la  résoudre  avant  de  décider  de  quelle  manière 
doit  être  construite  la  synthèse  des  vérités  acquises,  ou,  ce 
qui  est  la  même  chose,  le  système  philosophique.  Cet  ordre 
s'impose  également  à  l'auteur  du  système  et  à  celui  qui  en 
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entreprend  là  critique.  Aussi  croyons-nous  avoir  le  droit  de 

le  suivre. 

Si  nous  demandons  à  Hosmini  quel  est  le  point  de  départ 
du  mouvement  de  l'esprit  dans  la  construction  du  système, 
voici  ce  qu'il  nous  répond  :  Il  faut,  dit-il,  distinguer  entre 
le  point  de  départ  de  la  philosophie  et  celui  du  philoso- 
phe. La  philosophie  ne  peut  que  suivre  l'ordre  absolu  delà 
vérité  ;  c'est  donc  de  l'idée  qu'elle  doit  partir,  c'est  elle 
qu'elle  doit  poser  pour  fonder  d'abord  la  théorie  de  la  con- 
naissance et  de  la  certitude  et  l'appliquer  ensuite  à  l'univers  ; 
mais  ce  n'est  pas  ainsi  que  débute  l'esprit  qui  commence  à 
philosopher.  Celui-ci  part  nécessairement  de  l'état  dans 
lequel  il  se  trouve,  remonte  par  la  réflexion  les  degrés  de 
son  développement  antérieur,  se  place  volontairement  dans 
une  condition  ôHgnorance  méthodique,  puis  enîin  cherche  en 
tâtonnant  et  trouve  Vidée,  point  lumineux  dont  les  rayons 
ré2;uhers  doivent  former  la  science.  (Idéologie,  vol.  III, 
p.^303et  307.) 

C'est  donc  la  réflexion  qui  éveille  l'esprit  philosophique 
et  l'ignorance  méthodique  en  prépare  l'évolution.  Mais  cette 
ignorance  n'est  pas  le  doute  universel  ;  les  explications  phi- 
losophiques y  sont  seules  mises  en  question,  tandis  que  les 
connaissances  communes  et  populaires  y  sont  conservées. 

Il  est  nécessaire  de  savoir  au  juste  quelle  extension  il  faut 
donner,  selon  Rosmini,  à  ces  matériaux  primitifs  de  la  con- 
naissance philosophique,  dans  quel  rapport  ils  sont  avec 
le  sens  commun,  le  langage,  !a  tradition  et  la  révélation  re- 
Ugieuse  ;  car  il  est  facile  de  s'apercevoir  que  de  la  détermi- 
nation de  ce  rapport  dépend  le  sens  et  l'esprit  de  la  méthode 
philosophique,  non  moins  que  l'indépendance  du  philosophe. 
Or  voici  les  réponses  de  Rosmini  :  Tout  le  savoir  populaire 
spontané  et  traditionnel  des  hommes  doit  être  conservé,  car 
il  est  le  produit  d'un  rapport  immédiat  avec  la  vérité  et  les 
sources  de  la  vérité  ;  la  réflexion  populaire  ou  scientidque 
peut  l'altérer  par  le  mélange  de  la  volonté  et  de  l'erreur, 
mais  on  peut  toujours  le  réduire  à  sa  pureté  ;  et  la  philoso- 
phie elle-même  n'est  que  le  travail  qui  analyse,  ordonne  et 
démontre  les  vérités  contenues  dans  ce  savoir  primitif.  (Idéo- 
logie, vol.  III,  page  307.) 

En  outre,  cet  ensemble  de  connaissances  est  déposé  dans 
le  langage.  La  science  des  nations  est  contenue  dans  les 
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mois  et  il  faut  avoir  soin  d'en  conserver  la  significalion  pré- 
cise ;  car  la  rétlexion  [jliilosopliiqiie  suppose  le  sens  des 
mois,  IViiil  de  la  réllexion  populaire,  el  la  réflexion  popu- 
laire ne  peut  les  avoir  choisis  el  déterminés  (}u'à  la  suite 
d'un  rapport  immédiat  avec  la  réalité  et  la  vérité.  De  là 
l'importance  de  la  tradition  el  des  critériums  extérieurs  de  la 
certitude,  comme  l'autorité  et  le  témoignage,  toujours  pré- 
cédés cependant  du  critérium  intérieur  de  l'idée. 

Le  langage,  instrument  de  nos  rapports  sociaux  el  des 
connaissances  que  la  tradition  nous  transmet,  sert  aussi  pour 
nous  communiquer  la  révélation  religieuse.  Mais  lui-même 
n'est-il  pas  une  révélation?  Avant  d'être  employé  à  nous 
procurer  les  idées  relatives  à  notre  existence  et  à  notre  des- 
tinée, comment  s'est-il  produit  ?  Est-ce  l'homme  qui  en  est 
l'inventeur?  Et  comment  le  serait-il,  si  pour  trouver  les 
mots  il  lui  fallait  auparavant  des  idées,  et  si   pour  fixer  les 
idées  il  fallait  à  sa  réflexion  le  secours  des  signes?  La  ré- 
flexion humaine  ne  peut,  selon  Rosmini,  pas  plus  que  toute 
autre  faculté  intellectuelle,  entrer  en  exercice  sans  y  être 
provoquée  par  une  cause  spéciale  et  extérieure.  Pour  rap- 
porter l'institution  du  langage  à  l'invention  humaine,  il  faut 
donc  d'abord,  suivant  lui,  trouver  les  causes  qui  ont  excité 
et  fixé  la  réflexion  sur  les  rapports  possibles  des  signes  aux 
choses  ;   ce  premier  pas  étant  fait,  il  n'est  plus   difficile 
d'achever  d'expUquer  l'origine  du  langage  par  le  concours 
de  la  volonté.  Or,  il  est  facile  d'indiquer  les  causes  qui  ont 
porté  la  réflexion  à  trouver  les  signes  des  objets  réels  ;  ces 
causes  sont  les  sensations  produites  par  ces  objets  et  leurs 
phénomènes  individuels.  Mais  il  n'est  pas  aussi  aisé  de  voir 
comment  l'espiit  a  été  provoqué  à  réfléchir  sur  l'abstrait,  à 
l'isoler  du  concret  et  à  le  marquer,  ainsi  dégagé,  par  un  signe 
convenable.  Le  mobile  de  la  réflexion  n'est  pas  ici  dans  les 
choses  phénoménales  ;  il  ne  peut  donc  être  que  dans  un 
signe  indépendant  de  leur  réalité,  c'est-à-dire  dans  un  mol. 
Le  mot  est  donc  nécessaire  pour  réfléchir  sur  l'abstrait  au  lieu 
d'être  le  résultat  île  cette  réflexion.  IMais  alors  qui  fournira  ce 
mot,  qui  donnera  aux  hommes  primitifs  les  signes  des  idées 
générales,  qui  leur  nommera  la  figure,   le  corps,  l'esprit, 
l'être?  Rosmini  admet  la  révélation  extérieure  avec  la  tradi- 
tion, maisillui  semble  que  l'enseignement  traditionnel  serait 
incompréhensible  sans  les  idées,  car,  pour  recevoir  cet  en- 
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seignement,  il  faillie  comprendre,  et  pour  le  comprendre,  il 
faut  déjà  avoir  les  idées  qu'il  devrait  nous  donner,  et  qui  à 
leur  tour  supposent  les  mots.  Il  faut  donc,  selon  le  philo- 
sophe italien,  ou  se  résoudre  à  tourner  dans  un  cercle,  ou 
en  sortir  par  le  biais  que  voici  :  il  y  a  une  révélation  de 
cette  partie  du  langage  qui  se  compose  des  mots  abstraits  ; 
cette  révélation  est  parallèle  à  l'idée  et  l'accompagne  dans 
ses  déierminations.  Les  idées  e^^sentielles  au  genre  humain 
furent  primitivement  incor[)Orées  à  un  certain  nombre  de 
mots  dont  la  production  remonte  à  Dieu  et  à  son  esprit, 
comme  l'idée,  manifestation  de  sa  lumière  et  de  sa  sagesse. 
Ainsi  le  langage  aurait  deux  origines,  l'une  divhie  et  l'autre 
humaine;  l'une  remontant  par  l'abstrait  au  concours  de  Dieu 
et  de  l'idée,  l'autre  dérivant,  par  le  concret,  de  la  percep- 
tion des  choses  sensibles  ;  l'une  dépendant  de  la  nature,  et 
l'autre  du  principe  de  la  nature  ;  la  première  naturelle,  et  la 
seconde  surnaturelle. 

Cette  explication  que  nous  tirons  delà Théodicée  (Livre I, 
chap.  xxi)  s'accorde-t-elle  avec  la  manière  dont  Rosmini 
parle  du  même  sujet  dans  le  nouvel  Essai  (Section  Y,  partie 
II,  chap.  IV,  art.  III),  et  dans  la  Psychologie  (n°  1456-1473)? 
Dans  le  dernier  de  ces  ouvrages,  tout  en  rejetant,  comme 
dans  les  précédents,  l'hypothèse  que  la  partie  du  langage 
qui  se  rapporte  aux  idées  ait  pu  être- trouvée  avant  la  for- 
mation de  ces  idées,  et  que  ces  idées  aient  pu  se  produire, 
à  leur  tour,  sans  signes  correspondants,  il  admet  néanmoins 
que  les  hommes  ont  pu  faire  les  deux  choses  à  la  fois,  c'est- 
à-dire  trouver  en  même  temps  les  signes  et  les  idées.  Ce 
qui  s'accorde  aussi  avec  le  passage  de  la  Théodicée  où  il  a 
soin  de  nous  avertir  qu'il  ne  faut  pas  se  représenter  Dieu 
enseignant  le  langage  à  l'homme  comme  un  maître  de  gram- 
maire à  son  élève,  mais  comme  un  père  à  son  enfant,  c'est- 
à-dire  manifestant  en  même  temps  les  mots  et  les  choses. 
Nous  ne  voulons  pas  rendre  l'opinion  de  Rosmini  sur  l'o- 
rigine du  langage  plus  précise  et  plus  profonde  qu'elle  n'est 
en  effet.  Il  pourra  sembler  à  plus  d'un  que  la  position  qu'il 
prend  dans  cette  question  demeure  incertaine  et  équivoque; 
mais  nous  ne  croyons  pas  manquer  d'exactitude  en  disant 
qu'il  restreint  la  nécessité  préalable  du  langage  pour  l'exer- 
cice de  la  pensée  à  l'idée  abstraite,  qu'il  ne  l'exige  nulle- 
ment pour  l'universel  et  pour  le  concret ,  que  la  partie  du 
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langage  relative  à  l'abslrail  est  la  seule  qu'il  regarde  comme 
révélée,  qu'il  l'admet  pour  en  faire  le  mobile  supérieur  de 
l'activité  de  la  pensée  dont  le  développement  s'étend  entre 
l'universel  et  le  concret,  et  qu'enfiu  cette  révélation  est 
pour  lui  la  production  simultanée  des  mots  et  des  idées 
essentielles  de  res(jrit  humain  par  un  acte  qui  ne  vient 
précisément  ni  de  la  natuie  extérieure,  ni  de  notre  réalité 
sul)jective,  mais  du  principe  suprême  et  unique  de  l'idée 
et  des  choses  sensibles. 

Uosmini  ne  repousse  donc  pas  le  langage  naturel,  ni 
l'action  de  l'esprit  humain  dans  l'iuslitulion  du  langage,  mais 
il  y  voit,  comme  dans  l'organisation  de  la  connaissance, 
rintervenlion  du  divin.  Cette  explication  est  si  élevée  et  si 
éloignée  des  représentations  grossières  d'une  orthodoxie 
vulgaire,  qu'elle  est  bien  près  d'avoir  un  caractère  purement 
rationnel,  et  qu'en  tout  cas,  elle  n'exerce  aucune  lâcheuse 
influence  sur  son  svstème. 

Mais  mdépendamment  de  sa  nature  et  de  son  origine,  le 
langage  présente  d'autres  aspects  à  celui  qui  le  considère 
comme  un  instrument  des  recherches  philosophiques.  Car 
il  est  lié  à  la  tradition  et  au  sens  commun,  dépositaires  des 
idées  directes  et  primitives  de  l'esprit  humain.  Or  il  faut, 
selon  Rosmini,  retrouver  et  méditer  ces  idées  avec  les  vé- 
rités religieuses  qui  les  accompagnent,  et  pour  les  saisir  sous 
leur  forme  la  plus  parfaite,  il  faut  les  chercher  dans  la  so- 
ciété catholique,  qui  est  la  plus  cultivée,  et  la  plus  parfaite 
de  toutes.  D'ailleurs  le  philosophe  qui  cherche  la  vérité  au 
sein  de  la  société  catholique  est  enveloppé  par  l'atmosphère 
intellectuelle  de  celte  société,  vil  de  ses  dogmes  et  de  ses 
croyances,  et  regarde  sa  foi  comme  un  critérium  négatif  de 
la  vérité  philosophique,  de  sorte  qu'il  admet  ce  qui  est 
compatible  et  rejette  ce  qui  est  incompatible  avec  elle.  (De 
la  manière  de  conduire  les  études  philosophiques  et  Logique, 
édition  de  Turin,  p.  398.) 

Rosmini  suppose  donc  que  l'esprit  philosophique  doit 
porter  dans  ses  recherches  les  croyances  préalables  ou  du 
moins  les  dispositions  religieuses  du  catholique;  pour  lui  le 
catholique  c'est  l'homme  arrivé  au  plus  haut  degré  actuel 
de  civihsation  et  de  perfectionnement,  celui  qui  possède  le 
plus  vaste  dépôt  de  connaissances  traditionnelles,  celui  en- 
fin dont  la  société  est  destinée  à  embrasser  un  jour  le  genre 

20 


—  30(5  — 

humain.  A  son  point  de  vue,  la  catholicité  et  l'humanité  doi- 
vent s'unir  et  se  fondre;  c'est  pourquoi  ce  n'est  pas  en  de- 
hors mais  du  sein  même  du  catholicisme  qu'il  faut,  à  son 
avis,  faire  jaillir  la  plus  haute  lumièi  e  philosoi)hique.  Car  là 
est  l'humanité,  la  civilisation  et  l'idée  ;  là  il  faut  en  re- 
trouver les  principes  et  en  reconstituer  la  science. 

Nous  regretterions  qu'on  prêtât  à  ces  idées  une  couleur 
trop  tranchée  et  une  direction  trop  exclusive  ;  car  nous  avons 
affaire  à  un  esprit  élevé  et  à  une  âme  philosophique  autant 
que  religieuse;  efforçons-nous  de  marquer  les  bornes  de 
son  indépendance,  mais  ne  la  méconnaissons  pas.  Rosmini 
a  regardé  la  société  catholique  comme  l'expression  de  l'hu- 
manité,  l'essence  du   catholicisme  comme    le    fond    des 
croyances  du  sens  commun  et  des  traditions  universelles. 
De  là  la' règle  qu'il  s'est  imposée  de  ne  point  contredire  la  . 
théologie  par  son  système,  de  là  la  réunion  du  sens  commun  | 
et  des  traditions  catholiques  dans  un  critérium  négatif  com-  1 
mun  de  la  vérité. 

Évidemment  on  peut  concevoir  une  manière  [ilus  libre  et  | 
plus  légitime  de  fixer  le  point  de  départ  de  la  recherche  phi-  1 
losophique  ;  car  au  lieu  de  considérer  le  sens  commun  dans  ' 
la  société  catholique,  on  peut  l'étudier  dans  la  société  chré-  ! 
tienne,  et  au  lieu  de  l'étudier  chez  les  chrétiens,  on  peut  le  l 
consulter  chez  tous  les  peuples  indifféremment,  et  l'inter-  ] 
roger  non-seulement  dans  les  institutions  religieuses,  mais  j 
dans  tous  les  produits  et  sous  toutes  les  formes  de  la  civili-  ! 
sation,  dans  l'État  comme  dans  la  religion,  dans  l'art  comme  j 
dans  la  science.  j 

Sans  doute,  Rosmini  a  raison  de  placer  en  tête  de  la  re-  ; 
cherche  philosophique  l'observation  du  sens  commun,  mais  , 
il  a  tort  de  la  bornera  la  société catholiijue;  car  quoique  son  i 
catholicisme  se  rapproche,  par  son  idéalité  et  ses  réformes,  i 
d'un  christianisme  lar2;e  et  élevé,  il  est  évident  d'abord  ! 
que  toute  l'humanité  n'est  pas  chrétienne,  et  ensuite  que  ; 
les  faits  humahis  que  le  philosophe  doit  embrasser  pour  ' 
avoir  une  connaissance  complète  du  sens  commun  ne  , 
peuvent  être  restreints  de  celte  manière. 

L'esprit  philosophique  est  universel  par  ses  aspirations  i 
comme  par  sa  méthode,  et  il  est  clair  que  plus  son  point  de  ; 
départ  sera  large  et  lumineux,  plus  aussi  il  sera  sûr  d'at-  i 
teindre  son  but.  Ce  n'est  donc  pas  l'amour  d'une  forme  par-  i 
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liculièi(»  de  la  vérilù,  mais  rainuur  de  la  vérité  universelle 
(|U('  le  i)lnloso[)lie  doit  apixirlei*  dans  ses  travaux;  ce  ne  sont 
pas  les  disposilioîis  morales  d'une  des  races  qui  se  partagent 
le  globe,  ni  encore  moins  celles  qui  appartiennent  en  propre 
à  une  nation  où  à  une  église  que  l'esprit  |)liilos()pliique  doit 
se  proposer  exclusivement  de  réaliser  dans  la  science,  mais 
toutes  les  aptitudes  ipii  sont  les  plus  (;onformes  à  la  re- 
cherche et  à  la  connaissance  du  vrai.  Car  la  philosophie 
n'est  ni  sémiticpje,  ni  indo-germani(pie,  ni  nationale,  ni  ca- 
diolique,  mais  humaine  et  intellectuelle.  Son  siège  est  l'in- 
telligence et  son  instrument  est  la  pensée  ;  la  religion  et  la 
société,  comme  la  race  et  la  nation,  sont  ses  objets  et  non 
ses  limites,  sa  matière  et  non  sa  règle. 

Un  autre  point  sur  lequel  nous  devons  reconnaître  une 
borne  qui  nous  semble  arbitraire  dans  l'élaboration  du  sys- 
tème ou  dans  la  manière  dont  Hosmini  propose  de  le  cons- 
truire, c'est  cette  maxime  :  (jue  la  philosophie  ne  fait  qu'ana- 
ly.ser,  démontrer  et  ordonner  ce  qui  est  contenu  dans  le 
sens  commun.  11  est  évident  pour  nous  qu'il  y  a  ici  un  oubli 
ou  une  confusion  fâcheuse.  Car  nous  demandons  ce  qu'on 
fait  de  la  science  proprement  dite  oude  lasc  ience  positive,  qui 
n'est  pas  la  philosophie  et  à  laquelle  cependant  la  philosophie 
tient  si  étroitement  qu'elle  n'en  est  jusqu'à  un  certain  point 
(]ue  la  synthèse,  et  que  sans  les  progrès  de  l'une,  ceux  de 
l'autre  ne  seraient  pas  pos^sibles.  Loin  de  nous  l'idée  de  sé- 
parer le  sens  commun  des  sciences  et  de  la  philosophie,  de 
méconnaître  leur  marche  coordonnée  et  leur  influence  réci- 
proque, mais  qui  peut  aussi  nier  l'indépendance  de  leurs 
sphères  respectives?  Et  qui  ne  sait  combien  le  sens  com- 
mun, en\isagé  même  sous  la  forme  de  l'instruction  générale 
des  nations,  est  lenttlans  ses  transformations  et  ses  progrès, 
et  combien  il  reste  toujours  au-dessous  de  la  haute  culture 
scientiOque,  de  la  pensée  du  savant,  et  du  mouvement  de  la 
science?  Où  en  serait  la  philosophie  moderne  dans  la  science 
de  la  nature,  si  elle  ne  devait  faire  autre  chose  que  déve- 
lopper et  ordonner  les  idées  du  sens  commun?  Il  y  a  plus, 
c'est  que  les  notions  qui  sont  plus  directement  de  son  ressort, 
c'est-à-dire  les  notions  iuorales  et  religieuses,  sont  aujoui- 
d'hui  étudiées  daiis  leur  développement  par  l'histoire  de- 
venue une  science,  de  sorte  que  l'esprit  philosophique  est 
partout  reporté  de  la  sphère  du  sens  commun  à  celle  des 
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sciences  pour  connaître  les  faits  dont  il  doit  partir  dans  la 
construction  du  système. 

Rosmini  s'est  donc  appliqué  à  la  recherche  philosophique  I 
avec  des  dispositions  religieuses  et  morales  qui  ne  parais-  | 
sent  pas  avoir  eu  un  contre-poids  suffisant  dans  la  science  de  j 
la  nature.  Aussi  a-t-il  séparé  la  réalité  de  Vidéalité  dans  le 
monde  et  ne  les  a-l-il  réunies  que  dans  l'esprit  de  l'homme  : 
et  dans  l'absolu.  C'est  là  un  des  plus  grands  défauts  de  son  : 
système.  La  nature  ne  contient  point  à  ses  yeux  l'intelligi-  ! 
ble,  elle  n'a  pas  en  elle-même  une  partie  de  la  vérité,  ■ 
quoiqu'elle  soit  animée  et  sentante;  l'idée  ne  la  pénètre  pas,  | 
et  n'en  jaillit  pas.  Elle  est  unie  an  double  principe  qui  fait  | 
sa  valeur  et  détermine  sa  signification,  c'est-à-dire  à  l'es-  ! 
prit  de  Dieu  et  à  l'esprit  de  l'homme,  mais  elle  leur  em-  ; 
prunte  une  dignité  et  une  beauté  tout  étrangères.  Gomment  : 
Rosmini  a-l-il  pu  oublier  à  ce  point  l'importance  des  rap-  \ 
ports,  des  lois  et  de  l'ordre,  comment  le  nombre  et  la  me- 
sure partout  répandus  ne  lui  ont-ils  pas  manifesta  la  faus-  | 
seté  de  cette  division  inacceptable?  Comment  n'a  l-il  pas  \ 
vu  qu'en  tirant  du  sensible  la  matière  de  la  connaissance,  ; 
on  replace  implicitement  dans  le  réel  l'inteUigible  qu'on  en  ■ 
a  d'abord  séparé  ?  Il  faut  évidemment  reconnaître  ici  une  \ 
influence  du  préjugé  religieux  sur  l'esprit  ^du  philosophe  et  ! 
il  faut  le  reconnaître  dès  le  début  de  ses  recherches,  c'est-  | 
à-dire  dans  cette  intuition  ou  cette  hypothèse  de  la  trinité  i 
de  l'être  qui  a  été  le  premier  germe  de  son  système.  \ 

Préoccupé  d'éviter  le  panthéisme,  persuadé  qu'on  y  j 
tombe  en  plaçant  l'idéal  dans  le  monde  aussi  bien  qu'en  l'i-  i 
dentitiant  avec  le  réel,  Rosmini  les  a  séparés  d'abord  et  | 
joints  ensuite  par  une  synthèse  qui  loin  d'apaiser  les  que-  i 
relies  des  écoles  philosophiques  sur  ce  grand  sujet,  en  a  ' 
suscité  de  nouvelles. 

Cependant,  s'il  n'a  pas  résolu  définitivement  ce  grand  pro-  ; 
blême,  il  a,  comme  ses  rivaux  d'Allemagne,  contribué  à  le  ' 
faire  connaître  sous  de  nouveaux  aspects  et  préparé  la  so-  ,i 
lution  par  ses  recherches  profondes,  par  ses  vues  neuves  et  \ 
ses  hypothèses  ingénieuses.  La  science  de  la  nature  est,  | 
sans  doute,  la  partie  la  plus  faible  de  son  œuvre,  et  le  rap-  j 
port  de  l'idéal  au  réel  ne  pouvait  demeurer  dans  la  philo-  | 
Sophie  itahenne  tel  qu'il  favait  posé.  Mais  il  ne  faut  pas  i 
oublier  cependant  qu'il  a  fait  de  l'idée  la  condition  du  réel,  | 
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et  du  réel  la  trace  de  l'idée,  et  cela  dans  la  création  comme 
dans  la  connaissance,  et  que  mieux  qu'aucun  autre  peut-être, 
il  a  montré  ce  qu'il  y  a  dans  le  dernier  fond  de  la  réalité 
finie  d'irréductible  à  l'idéal. 

Ces  points  nous  paraissent  acquis  à  la  science  et  se  po- 
sent comme  des  jalons  entre  lesquels  doit  s'achever  le 
travail  des  chercheurs  capables  de  remplir  l'intervalle,  sans 
identifier  entièrement  la  réalité  avec  l'idée  et  sans  tomber 
dans  le  système  de  l'identité  absolue.  La  philosophie  de 
Rosmini  a  évité  cet  écueil  ;  elle  n'est  ni  un  idéalisme  absolu, 
ni  im  pur  réalisme,  mais  un  idéalisme  tempéré  ;  ou,  si  l'on 
veut,  une  synthèse  du  réalisme  et  de  l'idéalisme.  Quel  que 
soit  le  degré  de  sa  vérité,  il  est  évident  que  son  auteur  a 
marqué  le  vrai  but  et  fait  d'admirables  efforts  pour  l'attein- 
dre. Disons  aussi  avec  assurance  que  Rosmini  a  surpassé 
parla  force,  l'étendue  et  la  régularité  de  ses  spéculations, 
tous  les  philosophes  de  sa  nation  qui  l'ont  précédé. 

Observons  enfin  ,  quelles  que  soient  les  bornes  et  les 
entraves  que  nous  avons  dû  reconnaître  dans  sa  manière  de 
concevoir  et  de  pratiquer  l'esprit  philosophique,  qu'il  a  re- 
trouvé et  démontré  le  principe  idéaliste  de  la  connaissance 
avec  méthode  et  rigueur,  que  toutes  les  parties  de  son  œuvre, 
sauf  les  rares  exceptions  que  nous  avons  indiquées,  sont 
scientifiques  et  rationnelles.  Dans  l'Idéologie,  dans  la  Psycho- 
logie, l'Anthropologie,  la  Morale  et  les  plus  belles  parties 
de  la  Théodicée  et  de  la  philosophie  du  Droit,  Rosmini  n'est 
ni  un  prêtre,  ni  un  catholique,  ni  un  Italien,  mais  un  pen- 
seur de  tous  les  temps  et  de  tous  les  pays,  un  successeur  de 
Platon,  de  Descartes,  de  Leibnitz  et  de  Kant. 

Le  mouvement  qu'il  a  imprimé  aux  esprits  est  considéra- 
ble. On  en  mesurera  l'importance  en  étudiant  les  idées  et 
les  doctrines  de  Gioberli  et  de  Mamiani  sur  lesquels  il  a 
exercé  son  influence,  et  en  le  considérant  au  sein  de  son 
école. 

Nous  avons,  en  racontant  la  vie  de  Rosmini,  caractérisé 
son  école  par  ses  traits  les  plus  remarquables.  Nous  passe- 
rons maintenant  en  revue  les  écrivains  qui  l'ont  le  plus  illus- 
trée. 

Le  premier  en  date  est  Tommaseo ,  ancien  condisciple 
de  Rosmini  à  l'université  de  Padoue.  11  a  exposé  la  doctrine 
de  son  ami  sur  la  connaissance  dans  un  excellent  résumé 
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publié  à  Turiii  en  1838  (1)  ;  il  l'a  ensuite  appliquée  aux 
questions  d'art  et  de  littératui-e  dans  ses  Dictionnaires  d'Es- 
thétique et  des  Synonymes;  il  l'a  interprétée  et  présentée 
sous  les  aspects  les  plus  variés  et  les  plus  pratiques  dans  ses 
Etudes  philosophiques  (2°  volumes  in  8".  Venise  1840).  Ce 
livre  rempli  de  pensées  élevées  sur  la  psychologie,  la  morale 
et  la  métaphysique,  et  écrit  dans  ce  style  brillant  qui  a  fait 
de  l'auteur  du  Duc  d'Athènes  et  de  Foi  et  Beauté  (Fede  e 
Belleza)  un  des  écrivains  les  plus  chers  à  l'Italie  ,  est  em- 
preint dans  toutes  ses  parties  d'un  idéalisme  qui  accuse  un 
changement  profond  dans  la  Ihtérature  italienne. 

Ce  changement  n'est  pas  précisément  la  tendance  chré- 
tienne et  platonicienne  qui  jusqu'à  certain  point  est  anté- 
rieure à  Rosmini,  mais  la  conscience  réfléchie  de  cette 
direction  et  son  application  variée  et  soutenue  à  l'esprit  lit- 
téraire. L'écrit  de  Manzoni  intitulé  :  de  Vlnvention,  en  est 
aussi  une  preuve.  Ce  dialogue,  remarquable  par  la  simphci- 
té  et  l'aisance  du  style,  autant  que  par  la  force  du  raisonne- 
ment, a  pour  objet  de  montrer  que  l'artiste  n'invente  pas  à 
proprement  parler,  mais  découvre  dans  la  raison  les  types 
qu'il  réalise  et  façonne  selon  la  nature  de  son  art.  La  doc- 
trine de  Rosmini  sur  la  connaissance  y  est  prise  pour  guide, 
citée,  développée  ou  défendue  selon  l'occurrence  ;  ses  rap- 
ports avec  la  morale  et  la  politique  y  sont  signalés  à  côté  de 
ses  applications  esthétiques  ;  son  ampleur  et  son  unité  y  sont 
éclaircies  par  des  exemples  et  des  réflexions  qui  témoignent 
à  la  fois  de  la  vigueur  dialectique  du  grand  romancier  et 
de  l'influence  exercée  par  l'idéalisme  rosminien  sur  lui. 

Une  chose  digne  de  remarque,  c'est  que  Manzoni,  après 
avoir  écrit  dans  un  sens  fort  étroit,  à  ce  qu'il  nous  semble, 
un  livre  sur  la  morale  cathohque,  a  reçu  du  prêtre  de  Rove- 
redo  une  impulsion  philosophique  qui  a  agrandi  son  horizon 
et  porté  beaucoup  plus  haut  sa  pensée.  Il  a  écrit  encore  de- 
puis sur  la  morale,  mais  sur  la  morale  universelle,  sur  celle 
qui  distingue  le  devoir  de  l'utile  et  qui  est  imprimée  dans 
l'âme  naturellement  chrétienne  et  évangélique. 

Nous  devons  aussi  observer  l'opinion  de  ces  deux  disci- 
ples de  Rosmini  sur  le  caractère  rationnel  du  système  de 

(1)  Il  est  inlitulé  :  Esposizione  del  sistema  filosofico  del  Nuovo  Saggia 
sull'origine  délie  idée  di  Antonio  Rosmini  Serbati  (126  pages  in-S»). 
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leur  maître.  Toniniaseo  inlerprèle  dans  ce  sens  la  i>artie 
(le  ce  système  qui  se  rapporte  à  l'ori^iiu'  du  langaiije  et  qui 
pai'aît  d'abord  eiuprcinli^  de  préjui^és  tlu';ologi(pies  ;  il  exclut  le 
miracle  de  cette  oiii;iiie  (pai^e  9^i  de  son  résumé)  et  entend 
l'opinion  de  Uosmini  de  la  manière  la  plus  conforme  aux 
lois  de  la  nature  et  de  la  raison.  >ianzoni  de  son  côté,  dans 
le  dialogue  susmentionné,  invite  les  adversaires  de  la  |)lii- 
losophie  nouvelle  à  signaler  les  questions  qu'elle  résout 
par  l'autorité  théologiciue,  et  à  prouver  que  sa  marche  n'est 
pas  au  moins  aussi  scientilique  et  positive  que  celle  des 
systèmes  les  plus  célèbres. 

Avec  moins  «le  talent  et  d'élévation  ,  mais  non  moins 
d'exactitude  et  de  dévouement, le  marquis  Gustave  de  (^avour, 
Irère  de  l'homme  d'État  dont  l'Italie  [)leure  encore  la  mort 
prématurée,  a  été  un  des  propagateurs  les  plus  actifs  de  la 
philosophie  rosminienne  qu'il  a  résumée  dans  des  Fraç/- 
ments  pliilosophiques,  écrits  en  français  et  publiés  à  Turin 
(chez  Fonlana)  en  1841. 

Nous  avons  déjà  indiqué  et  nous  aurons  occasion  de  rap- 
peler le  rôle  joué  par  l'Université  de  Turin  dans  l'enseigne- 
ment et  la  propagation  des  doctrines  rosminieniies.  Mais 
c'est  ici  le  lieu  d'observer  que  les  traditions  idéalistes  n'a- 
vaient jamais  été  interrompues  tout  à  fait  dans  cet  élablisse- 
ment.  En  effet,  le  cardinal  Gerdil,  sectateur  illustre  de 
Malebranche,  y  avait  enseigné  la  philosophie  et  la  théologie 
morale  dans  la  seconde  moitié  du  dix-huitième  siècle,  et  au 
commencement  du  siècle  présent,  un  philologue  remarqua- 
ble, le  comte  Thomas  Yalperga  de  Caluso,  y  professait  une 
philosophie  dont  le  trait  caractéristique  était  la  distinction 
entre  l'idéal  et  le  réel.  Ce  savant  homme  avait  une  étendue 
de  connaissances  presque  encyclopédique  ;  son  instruction 
embrassait  non  seulement  les  langues  orientales  et  la  philo- 
sophie, mais  les  mathématiques  et  l'astronomie.  Ses  Prin- 
cipes de  philosophie  pour  les  initiés  aux  mathématiques, 
écrits  en  français,  furent  imprimés  à  Turm  en  1811,  tra- 
duits et  publiés  en  italien  par  M.  Corte  eu  1840,  avec  des 
notes  de  Rosmini.  Dans  ces  notes,  le  restaurateur  de 
l'idéalisme  italien  y  rend  justice  à  la  pénétration  du  comte 
Caluso  (1)  et  reconnaît  les  rapports  qui  rattachent  ce  livre 

(1)  Voyez  surlout  la  note  11. 
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élémentaire  à  son  propre  système.  Et  en  effet,  si  les  termes 
dont  se  sert  Cakiso  pour  exprimer  la  division  fondamen- 
tale de  Têlre  font  penser  à  Gioberti  plutôt  qu'à  Rosmini, 
le  sens  précis  de  cette  division  ne  permet  pas  d'hésiter  à 
regarder  la  doctrine  du  savant  Turinais  comme  un  des  an- 
neaux qui  joignent  Rosmini  à  Gerdil  et  à  Malebranche. 

Au  reste,  celui  qui  voudrait  suivre  l'enseignement  de  la 
philosophie  rosminienne  dans-  les  écoles  supérieures  et  se- 
condaires devrait  connaître  les  manuels  de  Pestalozza  et  de 
Corte,  les  livres  de  M.  Peyretti  et  de  M.  Rayneri,  profes- 
seurs à  la  faculté  philosophique  de  Turin  (1),  et  de  M.  Pa- 
ganini,  professeur  à  celle  de  Pise  (2)  ;  mais  il  n'y  trouverait 
peut-être  rien  qui  ressemble  à  un  développement  important, 
ou  à  une  application  originale,  si  ce  n'est  la  partie  de  la 
logique  de  M.  Peyretti  dans  laquelle  arrivent  pour  la  pre- 
mière fois  peut-être  dans  le  monde  intellectuel,  avec  une 
infmité  d'autres  distinctions,  les  syllogismoïdes  et  les  enthy- 
mésnoïdes. 

\\  n'en  est  pas  de  même  des  ouvrages  de  trois  esprits 
d'un  tout  autre  ordre  qui  se  rattachent  aussi  au  mouvement 
produit  par  Rosmini.  Nous  voulons  parler  des  écrits  de 
M.  Bonghi,  de  M.  Berti  et  de  M.  Minghelti.  Intelligence  sou- 
ple, étendue  et  pénétrante,  M.  Bonghi  aborde  avec  succès 
tous  les  travaux,  mais' il  doit  certainement  à  la  philosophie 
cette  dialectique  qui  élève  souvent  sa  critique  aux  aspects  les 
plus  simples  et  les  plus  importants  des  questions  compliquées, 
et  qui  le  rend  redoutable  aux  jours  de  lutte,  comme  journa- 
liste et  comme  penseur,  dans  la  presse,  dans  la  chaire  et  au 
parlement. 

Bonghi  a  vécu  et  travaillé,  plusieurs  années,  avec  Rosmini 
qui  a  apprécié  et  utilisé  pour  lui-même  le  talent  et  les 
connaissances  du  jeune  helléniste  napolitain.  La  faculté 
qui  distinguait  peut-être  le  plus  cette  intelligence  capable 
de  tout  comprendre,  avant  qu'elle  se  fût  vouée  au  jour- 
nalisme (1),  était  celle  du  philologue.  La  traduction  de  la 

(1  )  Elementi di  filosofia  ad  vso  délie  scitolesecondarie, per  G.  B.  Peyretti, 
Turin,  1857.  —  Principii  di  Metodica  di  Antonio  Rayneri.  Ibidem. 

(2)  Sulle  piii  riposte  armonie   délia  filosofia   naturale   colla   filosofia 
soprannaturale,  considf.razioni  di  P.  Paganini,  Pise,  1861. 
Dello  Spazio,  saggio  cosmologico  di  P.  Paganini,  Pise,  1862. 

(1)  Roggero  Bonghi   a  fondé  à  Turin  la  Stampa^  et  il  est   aujourd'hui 
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Métaphysique  (l'Arisloto  (ouvrage  encore  inarhevé)  et  d'un 
certain  nombre  de  dialogues  de  Platon,  ainsi  que  les  in- 
troductions et  les  commentaires  qui  y  sont  joints,  montrent 
tout  ce  que  la  philosophie  a  perdu  en  [lerdant  M.  lionghi, 
et  ce  que  la  presse  a  gagné  en  l'acquérant.  Un  précis  (]e 
Logique  rédigé  sous  Corme  de  catéchisme,  un  dialogue 
philosophi([ue  nommé  Strésienne,  du  nom  de  ce  petit  pays 
du  lac  Majeur,  où  était  située  la  maison  de  Rosmini  et  où 
Bonghi  a  assisté  et  participé  aux  discussions  qui  avaient  lieu 
entre  son  hôte,  le  marquis  de  Cavour  et  Manzoni,  une  étude 
remarquable  sur  l'histoire  de  la  psychologie  dans  les  écoles 
de  l'antiquité  et  du  moyen  âge,  sont  des  écrits  qui  se  rat- 
tachent, sous  différents  rapports,  à  l'école  de  Rosmini.  La 
Strésienne  est  tantôt  une  interprétation  et  tantôt  une  modifi- 
cation de  la  théorie  rosminienne  de  la  création  ;  l'élude 
historique  sur  la  psychologie  des  anciens  et  du  moyen  âge 
a  été  occasionée  par  les  livres  de  Rosmini  sur  la  science  de 
l'âme  ;  la  traduction  et  le  commentaire  des  six  premiers 
livres  de  la  Métaphysique  d'Aristote  sont  précédés  d'une 
lettre  dédicatoire  au  chef  de  l'Idéalisme  italien.  Le  précis  de 
Logique,  opuscule  indépendant  à  plus  d'un  litre,  est  cepen- 
dant conforme  à  l'esprit  général  de  l'école  pour  le  carac- 
tère de  science  formelle  qu'il  conserve  à  celte  partie  de  la 
philosophie,  et  qu'il  maintient  contre  l'école  hégéhenne, 
tout  en  reconnaissant  dans  la  forme  de  la  pensée  un  rapport 
essentiel  avec  la  vérité  en  soi  et  avec  l'être. 

Parmi  les  professeurs  de  l'université  de  Turin  qui  ont 
suivi  l'impulsion  donnée  par  Rosmini,  il  faut  distinguer 
M.  Berti.  Son  activité  s'est  exercée  sous  des  formes  et  dans 
des  sphères  très-variées  ;  dans  la  presse  et  dans  l'administra- 
tion, du  haut  de  la  chaire  et  de  la  tribune  parlementaire. 
Membre  de  la  chambre  des  députés  depuis  1848,  il  y  défend 
avec  chaleur  les  grands  principes  de  liberté  et  de  moraUté 
sur  lesquels  repose  la  civilisation  chrétienne.  11  a  écrit  un 
beau  hvre  sur  Giordano  Bruno  dont  il  rapporte  lui-même 
l'origine  aux  encouragements  de  Rosmini. 

Nous  ne  saurions  finir  plus  dignement  cette  énuméralion 
des  plus  remarquables  partisans  des  idées  de  Rosmini  qu'en 
nommant  M.  Minghetti.   L'homme  d'État  qui  a  coopéré, 

directeur  de  la  Perseveranza  de  Milan,  un  des  organes  les  plus  accrédités 
du  parti  modéré,  ou  de  la  droite  de  la  Chambre  italienne. 
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avec  M.  de  Cavour  et  M.  Farini,  aux  événements  de  1859 
et  à  ceux  qui  ont  achevé  de  constituer  le  nouveau  royaume, 
l'orateur  dont  les  adversaires  eux-mêmes  admirent  le  talent 
dans  les  discussions  parlementaires,  est  aussi  un  écrivain  et 
un  penseur  distingué.  Son  livre  sur  l'économie  polilique  et 
ses  rapports  avec  la  morale  et  le  droit  fl)  en  est  la  preuve, 
et  il  témoigne  en  même  temps  de  l'influence  de  Rosmini  sur 
son  esprit.  Dans  les  questions  de  morale,  de  droit,  et  d'écono- 
mie politique,  qui  sont  débattues  dans  ce  livre,  on  aperçoit 
sans  doute  une  admiration  sincère  pour  Gioberti  qu'on  y 
cite  plus  d'une  fois;  le  style  même  dans  lequel  il  est  écrit 
rappelle,  par  sa  noblesse,  celui  de  l'éloquent  Turinais.  Mais 
le  rapport  doctrinal  qui  unit  cet  ouvrage  aux  théories 
rosminiennes  est  beaucoup  plus  déterminé  ;  on  s'en  assurera 
en  lisant  aux  livres  lY  et  V  les  passages  qui  se  rattachent  à 
la  nature  du  droit  de  propriété,  au  rapport  du  cens  et  du 
droit  électoral,  à  l'influence  de  la  morahlé  sur  le  aéveloppe- 
menl  de  la  richesse  et  de  la  civilisation,  et  plus  généralement 
à  cette  recherche  des  équihhres  et  des  harmonies  entre  les 
éléments  sociaux  dont  Rosmini  a  posé  les  principes  les  plus 
essentiels  dans  sa  Philosopliie  du  droit.  Le  souffle  de  l'idéa- 
lisme et  du  spiritualisme  est  du  reste  l'épandu  dans  tout  cet 
ouvrage,  où  l'amour  delà  liberté  est  toujours  soutenu  par  de 
hautes  convictions  morales  et  religieuses.  Instruit  à  Bo- 
logne, dans  la  philosophie,  par  le  sensuahste  Costa,  M. 
Minghetti  s'est  détaché,  jeune  encore  et  par  lui-même,  de 
cette  forme  étroite  de  la  pensée  et  a  reconnu  ses  vrais  maî- 
tres dans  les  continuateurs  de  Platon. 

(1,  Florence,  Lenionnier,  1839. 


CHAPITRE  X 


SOMMAIRK.  —  Polémique  entre  les  parlisaiis  de  la  pliilosophio  de  l'ex- 
péneiicc  et  Rosmmi.  —  Mnniiani  attaque  la  doctrine  de  la  connaissance 
conlcnue  dans  le  Nouvel  Essai  sur  l'origine  des  idées.—  Anaivse  de  son 
livre  inlilulé  :  Rénovation  de  rancicnne  philosophie  italienne.  -  Ou- 
vrage consacre^  par  Rosniini  à  l'exposiiion  et  à  l'examen  de  ce  livre  — 
Rt^plique  de  Mamiani.  —  Exposition  succincte  de  ces  écrits.  —  Alphonse 
Testa,  son  examen  du  Xouvel  E>sai  de  Rosmini  ;  ses  travaux  sur  Kant 
et  la  philosopiiie  critique.  —  Objeciious  de  Galluppi  contre  l'idéalisme 
rosminien.  —  Résultats  de  cette  polémique. 


Malgré  l'impression  produite  par  le  Nouvel  Essai  sur  V ori- 
gine des  idées,  et  les  progrès  accomplis  entre  1830  et  1840 
par  l'école  qui  l'a  pris  pour  guide,  il  ne  faudrait  pas  croire  que 
la  philosophie  de  l'expérience  ait  disparu  aussitôt  et  comme 
par  enchantement.  Cette  philosophie  avait  encore ,  après 
1830,  un  représentant  influent  et  respecté  dans  Galluppi, 
dont  la  mort  n'arriva  qu'en  1846;  et,  en  1834,  un  esprit, 
sympathique  à  l'Italie  par  le  talent  du  poète  et  le  courage  du 
patriote,  lui  apportait  le  concours  d'un  écrit  dans  lequel  le 
bon  goût  et  l'érudition  s'unissaient  à  l'amour  du  pays  et  au 
désir  ardent  de  sa  régénération  intellectuelle.  M.  le  comte 
ïerenzio  Mamiani,  de  Pesaro,  après  avoir  pris  une  part  im- 
portante à  la  révolution  de  1831,  fut  jeté,  comme  Gioia  et 
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Remagnosi  l'avaient  été  dix  ans  auparavant,  dans  les  pri- 
sons de  l'Autriche  et  n'en  sortit  que  pour  prendre  le  chemin 
de  l'exil  jusqu'en  1847.  C'est  à  Paris  qu'il  eut  connaissance 
de  la  nouvelle  doctrine  proposée  aux  Italiens  par  l'abbé 
Rosmini  ;  c'est  là  aussi  que,  dans  la  fleur  de  l'âge,  alternant 
les  inspirations  du  poète  avec  les  méditations  du  philosophe, 
il  entreprit  le  premier  de  réfuter  le  Nouvel  Essai  et  de 
disputer  à  Rosmini  la  direction  de  la  philosophie  itaUenne, 
au  nom  de  l'expérience  à  laquelle  il  était  alors  exclusive- 
ment dévoué.  Dans  cette  intention,  il  publia  en  1 834,  à  Paris, 
un  livre  intitulé  :  De  la  rénovation  de  Vancienne  philosophie 
de  ritalie,  où  il  se  proposa  principalement  de  montrer  que, 
dans  les  livres  des  nombreux  philosophes  de  l'Italie  et  sur- 
tout dans  les  écrits  de  ceux  qui  ont  fleuri  pendant  le  quin- 
zième et  le  seizième  siècle,  on  trouve  tous  les  éléments  néces- 
saires pour  composer  une  doctrine  philosophique  conforme 
aux  exigences  de  l'esprit  moderne,  capable  de  rétablir  la 
science  sur  de  solides  fondements  et  de  fournir  à  chacune  de 
ses  parties  son  principe  respectif;  que  cette  doctrine  ne  peut 
être  qu'expérimentale,  que  depuis  Laurent  Valla  et  Léonard 
de  Vinci  jusqu'à  l'école  de  Galilée,  et  de  cette  école  à 
Galluppi,  tous  les  bons  esprits  de  l'Italie  l'ont  connue,  ad- 
mise et  enseignée  ;  qu'il  n'y  a  enfin  qu'à  rappeler  leurs  con- 
seils et  leurs  préceptes  pour  la  retrouver,  et  qu'on  la  com- 
plète en  la  coordonnant  avec  l'observation  directe  des  faits 
psychologiques,  avec  l'étude  des  chefs-d'œuvre  de  la  pen- 
sée humaine  et  des  systèmes  philosophiques. 

Ce  livre  se  rattachait  donc  directement  à  la  doctrine  de 
Galluppi  ;  il  remontait  même  au  delà  jusqu'à  Gioia  et  Geno- 
vesi ,  dont  il  unissait  les  louanges  à  celles  de  Reid  et  de  Ba- 
con et  de  tous  les  philosophes  qui  ont  enseigné  et  développé 
la  philosophie  de  l'expérience.  Les  lois  de  la  nature  humaine 
retrouvées  par  l'observation  et  l'induction,  tels  sont,  suivant 
son  auteur,  les  objets,  les  procédés  et  les  Umites  de  la  phi- 
losophie. 

Cette  manière  de  l'entendre  était  si  contraire  à  l'idéalisme 
et  penchait  tellement  vers  le  sensuahsme,  qu'elle  allait  jus- 
qu'à contester  à  l'esprit  humain  l'intuition  directe  de  la  réa- 
Uté  substantielle  du  moi  et  du  non-moi,  et  qu'elle  ne  don- 
nait à  la  Conscience  et  à  la  perception  extérieure  d'autre 
objet  immédiat  que  le  phénomène.  Efle  s'opposait  donc  com- 
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pl(Hemenl  aux  principes  delà  nouvelle  philosophie,  et  elle  le 
faisait  de  trois  manières:  l"en  prétendant  (jue  la  tradition 
philoso[)hi(|ue  de  l'Ilalio  était  essentiellement  expérimentale; 
2*^  en  combattant  la  doctrine  des  idées  innées  et  tonte  théorie 
platoniciemie;  3**  enfin  en  attaquant  directement  la  doctiinc 
de  Rosmini  sur  le  principe  de  la  coim:iissance.  La  ciiliqiie 
de  M.  Mamiani  semblait  d'ailleurs  d'autant  plus  oppoilune 
que,  malgré  le  succès  ol)tenu  par  le  Nouvel  Essai  dès  son 
apparition  dans  le  monde  philosophiipie,  Rosmini  ne  parvint 
jamais  à  triompher  des  difticultés  soulevées  par  sa  théorie 
de  la  perception.  M.  Mamiani  sentit  que  c'était  là  le  côté  le 
plus  faible  de  la  nouvelle  doctrine  et,  en  eni;ageant  une  lutte 
avec  elle  sur  ce  terrain,  il  se  lit,  pour  ainsi  dire,  l'interprète 
de  l'opinion  publique  et  du  sens  commun.  Car,  on  vient  de 
voir  comment  Rosmini  rend  compte  de  la  connaissance  de 
la  réalité  intérieure  et  extérieure  dans  le  Nouvel  Essai.  Il  la 
compose  de  la  sensation,  de  l'affirmation  et  de  l'idée.  L'idée, 
qui,  suivant  Rosmini,  est  toujours  une  détermination  de  l'élre 
possible  ou  de  la  possibilité  logique  et  universelle,  sert  de 
médiateur  entre  l'affirmation  et  la  chose  sentie,  de  sorte 
que,  en  posant  la  réalité  sensible,  je  la  classe,  selon  lui, 
dans  l'être  idéal,  je  la  rapporte  à  sa  lumière,  je  la  subor- 
donne à  sa  règle  et  à  sa  nature  ;  or,  cette  théorie  peut  expli- 
quer l'intellection  et  unir  le  réel  à  l'idéal  comme  à  son  prin- 
cipe, mais  elle  ne  donne  pas  le  réel,  qu'il  faut  cependant 
connaître  avant  d'en  rendre  raison. 

Rosmini  avait  confondu  percevoir  et  entendre  ;  connaître 
le  fait  était  pour  lui  la  même  chose  que  conriaître  la  raison 
du  fait  ;  il  n'y  avait  pas  proprement  pour  lui  de  connais- 
sance empirique;  en  dehors  de  Yintellection  il  ne  voyait 
qu'une  sensibilité  aveugle.  M.  Mamiani  maintenait  au  con- 
traire cette  distinction.  Il  lui  reprochait  en  effet,  comme  une 
contradiction,  de  vouloir  passer  de  l'idée  de  l'être  ou  de 
l'idée  de  la  réalité  à  l'être  lui-même  et  à  la  réalité,  tandis 
que  c'est  le  contraire  qui  est  possible  et  vrai;  il  l'accusait 
de  renverser  les  fondements  de  la  certitude  et  de  renouveler 
le  scepticisme  des  philosophes  qui  admettent  les  formes 
a  priori  et  en  font  dépendre  la  perception  des  choses  exté- 
rieures. 

Dans  la  môme  année  de  la  publication  de  son  livre,  M.  Ma- 
miani eut  avec  Gioberti  une  correspondance  philosophi- 
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que  dont  le  sujet  était  la  doctrine  rosiiiiiiieiine  de  la  con- 
naissance. .Nous  y  trouvons  d'autres  observations  et  d'autres 
arguments  contre  la  confusion  de  la  perception  avec  l'intel- 
lection,  et  contre  la  nécessité  de  faire  intervenir  Tidée  de 
l'être  dans  la  simple  appréhension  des  faits  internes  et  ex- 
ternes. 

«  Si  je  perçois  une  douleur,  un  désir,  suis-je  donc  forcé 
<(  de  penser  à  son  être?  je  n'aurais  donc  pas  la  perception 
((  de  la  douleur  si  je  ne  pensais  qu'elle  existe  !  Et  s'il  est 
«  vrai  que  je  l'aurais  également,  comment  l'idée  de  l'être  est- 

«  elle  nécessaire  à  la  perception  pure  et  s'mple? Il  est 

«  certain  que  sans  l'idée  de  l'être  nous  ne  pouvons  dire  à 
«  nous-mêmes,  ni  je  suis,  ni  cette  chose  existe  ;  mais  il  ne 
'(  s'ensuit  pas  que  nous  ne  puissions  désirer,  souffrir,  jouir 
«  sans  rétiéchir  que  ces  modes  de  notre  âme  existent  réel- 
ce  lement  ;  de  même,  si  nous  essayions  de  penser  à  ces  mo- 
(c  des,  les  séparant  de  toute  existence  et  les  tenant  pour  un 
«  néant,  j'avoue  qu'ils  s'évanouiraient;  cela  suppose,  en 
((  d'autres  termes,  que  nous  ne  pouvons  pas  penser  qu'ils 

ce  ne  sont  pas  tandis  qu'ils  sont Enfin  voici  ma  thèse: 

((  Toute  perception,  en  tant  que  pure  et  simple  perception, 
{(  n'est  que  le  résultat  de  la  sensation  et  de  l'attention  ;  elle 
«  ne  suppose  ni  réflexion,  ni  jugement;  c'est  un  fait  indé- 
«  pendant  de  tout  autre  et  qui  exclut  jusqu'à  l'idée  indéter- 
«  minée  de  l'Être.  ))  (Correspondance  de  Gioberii,  Turhi 
«  1860,  1"  vol.) 

Après  avoir  établi  que  la  perception  est  un  mode  par- 
ticulier de  la  pensée  où  l'idée  de  l'être  et  toute  autre  ab- 
straction n'entrent  pour  rien,  M.  Mamiani  soutenait  que  nous 
pouvons  tirer  celle  idée  de  l'expérience  et  précisément  de  la 
comparaison  de  deux  étatsde  notre  âme  dont  l'un  contient  et 
l'autre  ne  contient  pas  le  même  phénomène,  la  même  mo- 
dification. 

Gioberti  n'intervint  pas  alors  pubhquement  dans  cette 
polémique.  Il  n'availencore  rien  publié  d'important,  et  il  [fy 
prit  part  que  d'une  manière  [irivée  dans  sa  correspondance 
avec  son  compagnon  d'exil.  Mais  Rosniini  jugea  nécessaire 
de  répondre  au  livre  de  Mamiani  par  un  autre  livre.  Dans 
ce  volumineux  ouvrage,  il  se  [iroposait  essentiellement  les 
objets  suivants  :  \"  examiner  de  nouveau  la  philosophie 
de  l'expérience  et  la  poursuivre  sous  la  forme  qu'elle  venait 
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de  prendi'O  enlrc  les  mains  ^\^)  son  adversaire;  2*^  démcjn- 
Irer  de  nouveau  et  éclaircii'  sa  doctriiH!  delà  eonnaissance  ; 
3"  déli'nire  la  ihèse  liisl()ri(|nede  M.  Mairiiaiii  loiiclianl  la  Ira- 
dilion  [Mii'enieiil  expériiucnlaie  des  écoles  pliilosojdmiiies  de 
rilalie  ;  4"  étaltlir  la  thèse  contraire,  c'est-à-dire  prouver 
(|ue  depuis  Pyiliaiçore  jus(iu'à  lui  les  philusophes  itali<;ns 
les  plus  célèbres  avaient  admis  la  doctrine  des  idées. 

Nous  n'entendons  nullement  domier  une  analyse  détaillée 
de  ce  volume  (pii  ne  renferme  pas  moins  de  710  pages  in-8 
dans  l'c'dition  (le  Milan  (1830).  Nous  nous  bornerons  à  quel- 
(jues  indications  sur  les  points  que  nous  venons  d'énumérer. 
Quant  au  premiei'  point,  c'est-à-dire  pour  ce  <pii  concerne 
la  réfutation  de  toute  doctrine  purement  expérimentale,  en 
général,  et  particulièrement  de  celle  contenue  dans  le  livre 
de  Mamiani,  le  philosophe  de  Roveredo  répétait,  dévelop- 
pait et  présentait  sous  mie  forme  nouvelle  les  arguments 
déjà  employés  dans  le  premier  volume  du  Nouvel  Essai 
contre  les  nominalistes,  les  conceptualistes  et  tous  les  phi- 
losophes 'lui,  n'admettant  d'autre  source  d'idées  que  l'obser- 
vation interne  et  externe,  sont  dans  rim|)Ossibililé  de  dépas- 
ser le  fait  et  de  s'élever  jusqu'à  la  conception  de  la  vérité 
absolue  et  immuable. 

Il  démontrait  encore  une  fois  que  l'attention,  la  compa- 
raison, la  réflexion  et  l'abstraction  ne  suffisent  pas  à  rendre 
compte  de  l'universel;  cjue  cet  élément  intrinsèque  de  toute 
idée  ne  saurait  être  créé  par  ces  opérations,  mais  qu'il  est  seu- 
lement connu  avec  leur  concours.  Il  maintenait  eu  même 
temps  qu'il  n'y  a  pas  de  connaissance  sans  idée,  pas  d'affir- 
mation du  concret  sans  l'emploi  de  l'abstrait  et  de  l'univer- 
sel, que  la  perception  est  une  espèce  d'inlellection,  que  con- 
naître et  entendre  peuvent  dit'terer  accidenlelleinent,  mais 
qu'ils  contiennent  au  fond  les  mêmes  éléinents  essentiels. 
Il  soutenait  aussi  que  tout  ce  qui  est  contenu  dans  nos  sensa- 
tions est  particulier  et  même  individuel,  que  c'est  ime  illu- 
sion de  croire  qu'il  y  ait  dans  les  choses  sensibles  des  qua- 
lités communes,  que  le  commun,  le  général,  l'universel, 
trois  degrés  d'une  même  manière  de  considérer  les  êtres, 
n'appartiennent  pas  aux  objets  de  l'expérience,  mais  à  l'es- 
prit, ou  plutôt  à  l'idée  dont  nous  avons  l'intuition. 

Revenant  ensuite  sur  la  question  de  la  certitude,  il  répé- 
tait que  l'intuition  de  l'être  idéal  ou   de  la  vérité  en  soi  est 
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le  seul  principe  sur  lequel  il  soit  possible  de  fonder  la 
science;  qu'aulrement,  si  l'on  prétend  tirer  la  vérité  du  sein 
des  choses  sensibles  ou  de  la  substance  du  sujet  pensant,  on 
la  réduit  à  n'être  que  relative  et  subjective,  et  on  la  dé- 
pouille de  tous  les  caractères  qui  en  assurent  l'autorité  et 
l'importance  universelle.  Sur  les  traces  de  Platon  et  des 
plalonicens ,  Rosraini  reprenait  ici  et  exposait  avec  une 
nouvelle  force,  en  faveur  de  l'idéalisme,  l'argument  qu'on 
tire  de  l'unité  du  vrai  considéré  en  opposition  à  la  multitude 
des  esprits  qui  l'étudient  et   l'entendent.  L'unité  numéri- 
que de  la  vérité,  de  toute  vérité  quelle  qu'elle  soit,  est  in- 
dispensable, disait-il,  pour  produire  l'accord  des  intelligen- 
ces dans  la  science  ;  cette  unité  suppose  donc  que  la  vérité 
existe  indépendamment  des  intelligences  qui  la  contemplent, 
et  dans  un  principe  supérieur  aux  faits  qu'elle  éclaire  de  sa 
lumière.  Elle  est  donc  objective  et  indépendante  de  nous, 
elle  est  l'idéalité  de  l'Être.  La  reprise  de  cette  démonstra- 
tion lui  donnait  aussi  occasion  d'éclaircir  le  rapport  qu'il  avait 
établi  dans  le   iNouvel  Essai  entre  l'idéalité  et  l'unité  de 
l'Être,  ou  l'absolu.  On  me  reproche,  dit-il,  d'avoir  fait  des 
idées  quelque  chose  de  contradictoire  en  admettant  qu'elles 
sont  en  Dieu  et  ne  sont  pas  Dieu.  Mais  cette  contradiction 
disparaît  si  l'on  considère  l'acte  par  lequel  l'idéalité,  objet 
permanent  de  notre  esprit,  se  détermine  et  se  limite  à  ses 
yeux. 

Cette  détermination  a  lieu  à  la  suite  du  rapprochement 
que  nous  opérons  entre  elle  et  les  choses  sensibles  ;  par 
conséquent,  elle  dépend  des  modifications  que  ces  cho- 
ses produisent  en  nous.  Ces  modifications  nous  servent  à 
remonter  aux  actions  correspondantes  des  êtres  extérieurs, 
et  ces  actions  nous  servent  à  leur  tour  à  constituer  les  essen- 
ces: elles  sont  la  matière  qui,  s'unissant  à  la  forme  de  la 
connaissance  ou  à  l'être  idéal,  concourt  à  nous  faire  appa- 
raître les  idées.  La  connaissance  que  nous  avons  des  êtres 
et  des  essences  dépend  donc  des  effets  que  les  substances 
ou  les  réahtés  produisent  en  nous  ;  de  là,  les  hmites  de  no- 
tre connaissance  ;  car  rien  ne  dit  que  les  substances  nous 
manifestent  toutes  leurs  manières  d'agir,  et  que  nos  sens 
épuisent  toutes  les  fonctions  possibles  de  la  sensibiUté.  Au 
contraire,  tout  nous  porte  à  croire  que  nos  manières  de  sen- 
tir et  les  activités  qui  leur  correspondent  dans  la  nature  des 
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choses  ne  sont  m  les  seules  possibles,  ni  les  seules  existan- 
tes dans  1  univers.  Il  s'ensuit  donc  qu'il  y  a  dans  l'idée,  telle 
que  nous  la  voyons,  quehiue  chose  de  limité,  de  subjectif 
ou  do  rclatil  a  l'hunianilé  ;  mais,  en  même  temps,  il  ne  faut 
pas  oubhercequ'ily  a  en  elle  d'objeclifct  d'absolu.  Car  par 
cela  même  que  cha-iue  idée  se  rapporte  à  la  possiblitc  et  à 
1  mlelligibdiié  des  choses  ,  elle  a  du  coté  de  la  vérité  en  soi 
un  fondement  numuable.  Supposez,  dit-il  encore,  qu'il  y  ait 
dans  l'univers  cent  espèces  d'intelligences  capables  de  per- 
cevoir les  choses  de  cent  manières  différentes  de  la  nôtre  à 
cause  d'autant  de  variétés  correspondantes  dans  leur  ma- 
nière de  sentir,  il  y  aura  par  cela  même  cent  espèces  d'idées 
relatives  a  la  môme  essence.  Il  n'en  résulte  pas  cependant 
que  toutes  ces   idées  soient  erronées,  parce  qu'elles  diffè- 
rent,- il  s'ensuit  seulement  qu'elles  sont  des  points  de  vue 
limités  d  un  môme  objet,  et  que  l'intuition  universelle  de  la 
vente  indéterminée  se  détermine  diversement  suivant  la  po- 
sition et  la  nature  des  esprits  dans  la  vaste  étendue  du 
temps  et  de  l'espace.  Leur  principe  commun  en  garantit  au 
contraire  l'immutabilité.  Car,  d'un  côté,  toutes  ces  idées  ne 
sont  possibles  que  par  la  virtualité  contenue  éternellement 
dans  1  unité  de  l'être  idéal  ;  et,  d'autre  part,  si  cet  être  se 
dete^ml^e  aux  yeux  de  notre  esprit  à  l'occasion  des  sensa- 
tions, il  est  parfaitement  déterminé  dans  le  Verbe  divin   En 
Dieu,  chaque  idée  est  parfaite  et  contient  en  même  temps 
toutes  ses  variétés  et  toutes  ses  limitations  possibles.  De  sorte 
que  nos  idées  et  celles  de  toutes  les  classes  d'intelli-ences 
qui  peuvent  exister  dans  l'univers,  sans  être  identiques,  ont 
un  tondemeiit  commun,  et  sans  embrasser  toute  l'essence  des 
choses,  s'y  rapportent;  leurs  formules  peuvent  varier   mais 
elles  ont  un  seul  principe.  Il  y  a  plus,  chacune  d'elles  est  con- 
tenue dans  le  vaste  champ  de  l'idéalité  infinie,  elle  y  a  sa 
piace,  sa  raison  d'être,  sa  connexion  avec  les  autres  et  avec 


Il  est  donc  permis  et  convenable  de  dire  que  l'être  idéal 
objet  de  notre  intuition  intellectuelle,  est  en  Dieu  et  n'est 
pas  Dieu;  il  y  aurait,  au  contraire,  contradiction  à  identifier 
complètement  avec  Dieu  un  aspect  limité  et  illimité   relatif 
et  absolu  à  la  fois  de  la  vérité. 

C'est  ainsi  que  Rosmini,  éclaircissait  et  développait  sa 
doctrine  de  la  connaissance,  s'élevait  en  même  temps  au 
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plus  haut  sommet  de  l'ontologie  et  ouvrait  par  des  spécula-  ; 
lions  hardies  de  nouveaux  horizons  à  la  pensée  italienne.       ! 
Toutes  les  foisqu'il  abordait  la  question  des  idées  dans  ses  ; 
rapports  avec  la  science,  la  vérité  éternelle  et  l'essence  des  \ 
choses,  il  était  sur  son  vrai  terrain,  sa  sévère  imagination  ! 
s'échauffait,  son  style  même,  presque  toujours  froid  comme 
l'abstraction  et  l'analyse,  s'animait  et  devenait  éloquent.  Il  i 
avait  d'ailleurs  la  conviction  de  remplir  une  mission  utile  et  i 
nécessaire  en  rappelant  l'ItaUe  à  la  conscience  de  l'idée  et  à  ' 
la  méditation  de  sa  suprématie  infinie  sur  la  réalité.  Ceux 
qui  parlent  légèrement  du  système  de  Platon,  disait-il,  ont 
tort  (livre  III,chap.  xLiii),car  ils  s'en  tiennent  plus  aux  noms  ; 
qu'aux  choses. 

Ce  n'est  pas,  ajoutait-il,  que  nous  entendions  faire,  sans  ; 
aucune  réserve,  profession  de  platonisme  ;  ce  mot  ne  dit  | 
rien  d'assez  précis  :  mais  la  crainte  de  passer  pour  platoni-  ' 
cien  ne  nous  persuadera  pas  de  rejeter  les  vérités  lumineuses  ■ 
qui  se  trouvent  dans  les  hvres  du  grand  Athénien,  vérités  ! 
qu'il  a  lui-même  recueillies  dans  les  traditions  italiennes,  ; 
et  dont  le  christianisme  s'est  emparé  comme  d'une  chose , 
qui  lui  appartenait  ;  «  les  Italiens  ne  peuvent  repousser  un  | 
«  héritage  si  précieux.  Quant  à  nous,  nous  ne  prétendons I 
c(  qu'à  l'honneur  de  défendre  la  légitimité  du  testament  del 
a  nos  pères,  dans  le  seul  intérêt  de  la  vérité  et  avec  le  vif 
«  désir  d'être  utile  à  tous  nos  conlrères  des  autres  nations.  »  • 
S'excusant  ensuite  sur  la  longueur  de  son  livre  et  faisant! 
appel  à  l'indulgence  du  lecteur,  il  avouait  se  laisser  entraîner; 
par  la  beauté  de  la  cause  qu'il  défendait  et  s'écriait  :  «  Pour-| 
quoi  serait-il  permis  de  présenter  devant  les  tribunaux  des| 
écrits  plus  volumineux  que  ce  traité  pour  défendre  la  pos-j 
session  d'un  peu  de  matière  dont  le  prix  est  si  vil  en  com-| 
paraison  de  la  sagesse,  tandis  qu'on  dédaignerait  ce  que  nous 
jugeons  nécessaire  d'écrire  en  une  cause  dans  laquelle  on  n^ 
défend  rien  moins  que  les  richesses  intellectuelles  et  morale^ 
du  genre  humain  ?  Quand  le  succès  de  cette  cause  dépend 
d'un  seul  point ,   à  savoir  :  s'il  y  a  ,   oui  ou  non  ,  une 
vérité  éternelle  ,  indépendante  de  l'univers  matériel ,  de! 
l'homme  lui-même  et  de  toute  autre  nature  limitée ,  quelle 
qu'en  soit  l'excellence.  »  (Ibidem.)  Cette  sincérité  de  lan- 
gage ,  cette  force  de  conviction  et  de  sentiment,  montre  ,  si 
nous  ne  nous  trompons ,  mieux  que  tous  les  raisonnements,j 
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qu'un  esprit  nouveau  allait  pénétrer  dans  l'Italie  pensante 
avec  les  livres  et  l'école  de  Uosmini. 

La  thèse  liistnriiiiK^  de  M.  Mauiiani  lui  offrait  l'occasion 
de  prouver  «lue  cette  école,  contrairement  à  la  prétention  de 
son  adversaire,  se  rattachait  directement  aux  traditions  les 
plus  respectables  et  aux  plus  grands  noms  de  la  philosophie 
italienne.  Il  le  lit  avec  une  grande  érudition  ,  et  av(c  une 
exégèse  large  et  ingénieuse.  Il  montra ,  eu  effet ,  que  les 
philosophes  des  écoles  de  Pylhagore  et  d'Élée  ont  été  les 
précurseurs  et  les  maîtres  de  Platon  ;  que  la  théorie  des 
non  bres  a  été  le  premier  germe  de  la  doctrine  des  idées; 
que  la  distinction  profonde  admise  par  le  philosophe  d'A- 
thènes entre  l'être  et  le  phénomène  dans  l'oidre  ontologique, 
et  entre  la  science  et  l'opinion  dans  l'ordre  psychologique, 
avait  son  origine  dans  les  enseignetnents  de  Xéno[)liane,  de 
Parménide,  de  Melissus  et  de  Zenon  ;  que  ces  penseurs 
étaient  si  bien  persuadés  de  la  différence  qui  existe  entre 
l'idéal  el  le  sensible  et  l'agrandissaient  tellement,  qu'ils 
avaient  été  accusés  d'absorber  l'univers  dans  l'unité  absolue 
et  la  science  dans  l'idée  de  l'Être. 

Passant  des  temps  anciens  au  moyen  âge ,  Rosmini  voit 
dans  saint  Anselme  ,  saint  Bonaventure  ,  et  jusqu'à  certain 
point  dans  saint  Thomas  qui  concilie  saint  Augustin  avec 
Aristote,  les  continuateurs  du  platonisme  italien. 

Arrivé  au  quinzième  et  au  seizième  siècle,  il  le  voit  croître 
tellement  en  étendue  et  en  importance,  qu'il  embrasse  presque 
toute  la  période  de  la  renaissance.  Et  en  effet,  le  vaste  mou- 
vement philosophique  auquel  on  donne  ce  nom  el  (]ui  ne 
comprend  pas  moins  de  deux  siècles,  fut,  comme  on  sait, 
initiéàFlorenceparMarsileFicin,traducieuret  commentateur 
de  Platon  et  des  plus  grands  platoniciens  d'Alexandrie.  A  Fi- 
cin  se  rattache  Patrizzi,  dont  l'effort  principal  consiste  à  re- 
monter à  un  principe  commun  de  la  lumière  sensible  et  de  la 
lumière  intelligible  ,  et  qui,  du  reste,  fait  ouvertement  pro- 
fession de  platonisme,  et  enfin  le  malheureux  Giordano  Bruno 
dont  la  philosophie  se  fonde  essentiellement  sur  la  doctrine 
des  idées.  Car  il  admet  que  l'univers  est  l'effet  et  l'expres- 
sion imparfaite  des  idées  divines,  tandis  que  celles  que  nous 
appelons  nos  idées  et  dont  nous  rassemblons  les  traits  dans 
le  monde  sensible  n'en  sont  que  des  ombres. 

Il  est  vrai  que  Rosmini  se  garda  bien  de  montrer,  à  côté 


j 
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de  la  série  imposante  des  idéalistes  et  des  platoniciens  ita-  ! 
liens,  la  liste  non  moins  longue  et  aussi  continue  des  réalistes  \ 
et  des  aristotéliciens,  M.  Mamiani  aurait  eu  beau  jeu  suri 
ce  point  contre  son  adversaire  dans  la  réplique  qu'il  opposa  i 
au  livre  dont  nous  venons  de  parler  ;  mais  il  faut  le  dire  ,  j 
malgré  la  vivacité  naturelle  d'une  polémique  où  étaient 
engagés  le  crédit  d'un  philosophe  éminent  et  l'avenir  d'un  \ 
écrivain  déjà  connu,  non-seulement,  d'un  côté  comme  de  ! 
l'autre  ,  la  discussion  ne  cessa  d'être  grave  et  élevée  ,  mais  j 
elle  ne  se  détourna  même  pas  des  problèmes  qui  en  faisaient  j 
l'objet  principal  pour  s'appesantir  sur  des  accessoires  en  vue  - 
d'un  triomphe  trop  facile.  Ce  mérite  se  remarque  surtout  ! 
dans  la  réplique  de  M.  Mamiani,  livre  court  el  substantiel ,  i 
divisé  en  six  parties  sous  forme  de  lettres ,  écrit  avec  au-  ; 
tant  d'esprit ,  d'élégance  et  d'urbanité  que  de  passion  pour  ' 
la  philosophie.  Ces  lettres  furent  publiées  pour  la  première  ; 
fois  à  Paris ,  en  1838 ,  et  reproduites  à  Florence  en  1842.  ! 
Nous  n'y  chercherons  pas  les  arguments  dirigés  contre  l'es-  i 
sence  de  l'idéalisme  et  la  vérité  de  toute  doctrine  platoni- 1 
cienne,  pour  deux  raisons  :  d'abord,  parce  qu'ils  ne  réus- ' 
sirent  pas  à  renverser  cette  doctrine,  ni  la  forme  qu'elle  ! 
avait  prise  entre  les  mains  de  Rosmini,  et  ensuite  parce  que  : 
M.  Mamiani  lui-même  les  désavoua  en  passant  dans  le; 
camp  de  platoniciens.  Nous  nous  bornerons  donc  à  signaler  I 
les  observations  et  les  critiques  de  M.  Mamiani,  qui  cômplè- i 
tent  celles  déjà  contenues  dans  son  premier  ouvrage ,  re-  \ 
mettent  plus  clairement  en  relief  les  lacunes  et  les  erreurs  : 
de  la  doctrine  rosminienne  de  la  connaissance  et  en  indi-  .1 
quent  le  remède  dans  l'usage  légitime  de  l'expérience,  dans  j 
la  place  que  cette  importante  faculté  doit  nécessairement! 
obtenir  au  sein  de  toute  philosophie  qui  ne  veut  point  mé-  ■ 
connaître  la  nature  de  l'esprit  humain. 

Ces  lacunes  se  réduisent  à  deux  principalement  :  1"^  Ros-  i 
mini  n'admet  pas  une  forme  de  connaissance  indépendante  ^ 
de  l'idéalité,  d'où  il  suit  que  le  réel  lui  échappe  ;  2*^  il  réduit  : 
à  un  même  principe  la  certitude  comme  la  connaissance ,  i 
d'où  il  suit  que  pour  lui  toute  certitude  comme  toute  con- 
naissance dépend  de  l'intermédiaire  de  l'idée  ;  par  consé- 
quent la  certitude  immédiate  lui  échappe,  comme  la  con- 
naissance directe  de  la  réalité.  Et  il  tombe  dans  ce  double 
défaut,  disait  M.  Mamiani,  dont  je  résume  la  pensée,  parce 
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qu'outre  qu'il  résout  d'une  manière  exclusive  la  question  de 
laronnaissanco,  anéantissant  l'expérience  et  les  objets  qui  lui 
sont  propres,  il  ne  sépare  pas,  comme  il  le  devrait,  la  (jucs- 
tion  des  origines  de  notre  pensée  d'avec  celle  de  la  certitude. 
Que  nous  importe  de  savoir  si  nos  idées  viennent  des  sens 
ou  non,  pour  en  aflirmer  l'existence,  jxiur  les  voir  en  nous, 
pour  les  percevoir?  Il  suffit  de  considérer  la  pensée  comme 
un  simple  phénomène  pour  en  aflirmer  l'existence  et  pour 
renverser  le  scepticisme,  du  moins  cette  sorte  des  scepticisme 
absolu  qui  ne  veut  d'aucune  vérité.  Ainsi  M.  Mamiani  re- 
venant à  la  philosophie  de  l'expérience,  remontant  à  Galluppi 
et  même  à  Descartes,  replaçait  dans  la  réalité  du  sentiment 
et  de  la  pensée  et  dans  l'aperception  immédiate  de  la  réalité 
intérieure  la  base  première  de  toute  certitude.  (  V*  lettre.  ) 

Quant  à  la  connaissance  de  la  réahté,  voici  comment  il 
développait  et<  variait  l'argumentation  contenue  dans  ses 
écrits  précédents.  Rosmini  avait  soutenu  qu'il  n'est  pas 
possible  de  formuler  un  jugement  sans  avoir  auparavant 
l'idée  du  sujet  et  de  l'attribut;  il  avait  dit  qu'on  pouvait 
comprendre  que  l'idée  de  l'attribut  dérivât  de  celle  du  sujet 
3ar  voie  d'analyse,  mais  qu'il  restait  à  rendre  compte  de  l'idée 
iu  sujet,  qu'on  trouvait  son  origine  dans  la  perception, 
nais  que  la  perception  elle-même  était  un  fait  intellectuel, 
me  intellection,  et  par  conséquent,  l'aflirmalion  d'un  rap- 
)ort  entre  la  chose  sensible  et  son  idée,  et  qu'enfin  ce  rap- 
)ort  requérait  l'intermédiaire  universel  de  l'idée  de  l'être. 

M.  Mamiani,  s'adressant  à  l'observation  psychologique, 
)rouya  par  des  exemples  bien  choisis  :  que  nous  pouvons 
)arfaitemeni  connaître  les  sujets  de  nos  jugements  ou  les 
)ercevoir  sans  avoir  recours  à  aucune  idée  intermédiaire, 
)u  à  aucune  intellection;  que  leur  unité  particulière  nous 
!st  donnée  dans  le  phénomène  ;  que,  par  exemple,  un  triangle 
ensible  est  parfaitement  constitué  en  lui-même,  dans  son 
out  et  dans  ses  parties,  sans  qu'il  soit  besoin  d'accomplir 
!e  travail  avec  le  secours  des  idées.  Tout  ce  qui  se  trouve 
(ans  la  conception  que  nous  pouvons  nous  former  de  ce 
riangle  sensible  est  déjà  renfermé  dans  la  perception  im- 
nédiate  que  nous  en  avons.  Pour  juger  du  rapport  qui  unit 
es  parties,  de  l'espace  qui  est  compris  entre  ses  limites  et 
le  l'unité  de  l'ensemble,  il  ne  nous  faut  autre  chose  que 
'intuition  du  phénomène  ;  la  perception  directe  des  choses 
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sensibles  et  de  leurs  rapports  donne  donc  lieu  à  des  juge-  , 
inents  où  sont  déjà  contenus  les  sujets  et  les  attributs  que 
l'abstraction  et  la  généralisation  convertiront  ensuite  en  j 
idées  et  en  éléments  universels  de  nos  jugements  réfléchis  j 
et  purement  intellectuels.  Kt  ne  nous  dites  pas,  continuait- 
il,  que  la  grammaire  et  la  logique  sont  ici  contre  nous, , 
parce  qu'il  est  impossible  d'énoncer  une  proposition  dans  la-  j 
quelle  le  sujet  et  l'attribut  ne  soient  liés  par  un  verbe,  et  i 
que  tout  verbe  peut  se  résoudre  dans  le  verbe  être,  accom-  ; 
pagné  d'un  participe,  et  qu'ainsi  l'idée  de  l'être  marque  sa  ; 
présence  dans  tout  jugement  par  une  loi  universelle  du  lan-i 
gage,  image  vivante  et  extérieure  de  la  pensée.  Car  le  verbe  ; 
être  ne  fait  ici  que  l'office  de  copule  et  ne  désigne  autre: 
chose  que  l'affirmation.  C'est  ainsi  que  les  grammairiens  j 
et  les  logicien^  l'entendent,  et  c'est  ainsi  que  l'entend  le 
sens  commun,  , 

Nous  ne  rapporterons  pas  les  arguments  par  lesquels  j 
M.  Mamiani,  s'appuyant  sur  l'observation  démontre  que  laj 
perception  non-seulement  nous  donne  d'une  manière  directe) 
l'existence  et  la  réalité  ,  mais  qu'elle  nous  fournit  aussi  non; 
moins  directement  l'élément  cummun  des  objets  ,  que  cet' 
élément  est  contenu  dans  leurs  ressemblances  et  que  ces 
ressemblances  sout  mises  en  lumière  parla  comparaison,  la, 
réflexion  et  l'abstraction ,  sans  être  tirées  d'ailleurs.  Nous 
ne  reproduirons  pas  non  plus  les  raisonnements  solides  et 
souvent  lins  et  ingénieux  par  lesquels  ,  attaquant  de  tous  les  j 
côtés  l'idée  de  l'Être  considérée  comme  principe  des  con-j 
naissances  ,  l'adversaire  de  Rosmini  s'efforçait  d'accabler 
son  système  sous  le  poids  des  conséquences  qui  en  dérivent.^ 
Tantôt  il  montrait  que  l'essence  des  choses  étant  suivant  luij 
dans  l'Être  idéal,  et  l'Être  idéal  n'étant  que  l'Être  possible,] 
les  essences  et  les  choses  qui  en  participent  devraient  s'é-i 
vanouir  en  de  pures  possibilités;  tantôt  il  lui  prouvait  quel 
pour  trouver  le  passage  de  l'idée  à  la  réalité,  il  était  obligéf 
de  forcer  le  sens  des  mots,  de  prendre  l'existence  pour  un&| 
énergie ,  et  l'idée  de  l'existence  pour  l'idée  d'énergie  ,  pla-j 
çant  ainsi  arbitrairement  le  concret  dans  l'abstrait ,  le  dé-.j 
terminé  dans  l'indélei-miné ,  après  avoir  prétendu  vouloir! 
connaître  toute  détermination  et  tout  concret  au  moyen  dej 
l'indéterminé  et  de  l'universel  et  même  du  principe  le  plusl 
indéterminé  et  le  plus  universel  ,  après  avoir  dépouillé  ce 
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principe  de  tout  rapport  intime  avec  la  réalité  et  partant 
avec  l'activité. 

Dans  CCS  art!;umontations  cl  dans  d'autres  encore  relatives 
àdivers  points  de  la  doctrine  de  Rosniini,  nitlammcnt  à  celui 
qui  regarde  la  déduction  des  principes  a  priori  de  la  raison 
humaine,  M.  Mamiani  serrait  son  adversaire  avec  les  armes 
d'une  dialectique  si  pressante  qu'il  n'y  a  presque  pas  un 
seul  défaut  qui  ait  écha[)pé  à  sa  pénétration  et  à  ses  coups. 
Gioberti ,  qui  assaillit  quelques  années  plus  tard  la  même 
doctrine  avec  tant  d'éloquence  et,  il  faut  le  dire  aussi ,  avec 
tant  d'impéluosiié  et  d'intempérance,  trouva,  pour  ainsi 
dire,  le  terrain  déjà  préparé  à  sa  campagne  par  l'écrit  dont 
nous  venons  de  rendre  compte  ,  et  s'il  n'avait  pas  considéré 
la  philosophie  de  Hosmini  dans  son  rapport  avec  la  sienne 
propre  et  avec  ce  qu'il  regardait  comme  le  vrai  principe  du 
platonisme ,  il  n'aurait  probablement  rien  dit  qui  ne  fût  au 
moins  déjà  indiqué. 

Mais  ce  que  nous  avons  surtout  le  devoir  de  constater, 
c'est  la  conclusion  précise  à  laquelle  M.  Mamiani  est  arrivé 
dans  sa  polémique  contre  la  théorie  rosminienne  de  la 
perception,  et  qu'il  a  nettement  formulée  et  amplement  dé- 
montrée par  ses  observations  et  ses  arguments  dans  les 
écrits  dons  nous  venons  de  nous  occuper. 

Cette  théorie  fausse  la  véritable  nature  de  l'expérience  en 
rendant  problématique  toute  connaissance  du  réel. 

(c  II  y  a,  disait  M.  Mamiani  à  la  fin  de  sa  cinquième  lettre 
«  à  Rosmini ,  deux  vastes  régions  dans  l'empire  de  la  Phi- 
((  losophie  :  l'une  pauvre  et  stérile ,  où  habitent  les  idées  ; 
((  l'autre  abondante  en  toute  sorte  de  richesses ,  où  sont  les 
«  choses  créées. 

«  Les  phdosophes  désireux  de  conquérir  ce  noble  royaume 
(c  s'épuisent  en  efforts  pour  passer  de  la  région  des  idées  à 
a  celle  des  choses. 

«  Mais  un  fleuve  large  et  profond,  impossible  à  traverser, 
«  les  sépare.  Il  est  vrai  qu'autrefois  on  jeta  sur  ce  fleuve 
«  un  pont ,  appelé  le  pont  des  démonstrations  ;  mais  il  est 
«  d'une  si  faible  construction ,  tellement  étroit ,  mince  et 
«  long ,  et  tellement  dépourvu  de  parapets  qu'on  s'expose 
«  au  plus  grand  risque  en  le  traversant.  Et  ce  qui  est  encore 
((  plus  fâcheux,  il  y  a  au  dehà  un  vieux  et  fort  manoir, 
«  construit,  dit-on,  pour  la  première  fois  par  Protagoras  et 
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(c  garni ,  de  nos  jours ,  tout  à  l'entour,  de  nouvelles  palis- 
«  sades  et  de  nouveaux  bastions  par  Hume  et  par  Kant. 
«  Dans  l'intérieur  habite  un  chevalier  doué  d'une  force 
«  merveilleuse,  semblable  à  Ferrau  de  l'Arioste,  qui  croit 
«  peu  à  Dieu  et  aux  démons,  et  n'a  d'autre  passion  que  de 
((  tout  renverser.  Ce  paladin  s'appelle  le  Scepticisme ,  et 
c(  quand  les  systèmes  des  philosophes  se  présentent  au  pont 
«  demandant  le  passage  au  nom  de  la  Raison ,  ce  chevalier 
((  impitoyable  s'avance  à  leur  rencontre  pour  les  défier  au 
«  combat.  Je  ne  saurais  dire  combien  il  en  a  désarçonné  et 
«  noyé  dans  le  fleuve.  )) 

Après  avoir  conclu  que  le  système  de  Rosmini  était  de  ce 
nombre,  M.  Mamiani  prenait  congé  de  son  adversaire,  le 
nom  de  l'Italie  sur  les  lèvres,  et  avec  des  protestations  de 
bienveillance' et  d'estime,  où  était  affirmé  le  devoir  d'unir 
aux  luttes  fécondes  de  la  science  la  concorde  des  âmes  dans 
le  noble  amour  de  la  patrie. 

Entre  la  publication  du  livre  de  M.  Mamiani  examiné  par 
Rosmini  et  les  lettres  dans  lesquelles  il  revient  à  la  charge 
contre  l'idéalisme  de  son  compatriote,  il  faut  placer  un  écrit 
de  l'abbé  Alphonse  Testa,  dirigé  contre  le  même  adversaire 
et  la  même  philosophie  (1).  Cet  honnête  et  savant  ecclésias- 
tique était  né  dans  le  dernier  quart  de  dix-huitième  siècle 
(1784);  il  avait  fait  ses  études  aux  plus  beaux  jours  du  sen- 
sualisme dans  sa  ville  natale,  à  ce  même  collège  Alberoni 
de  Plaisance  dans  lequel  Romagnosi  et  Gioia  l'ayaient  pré- 
cédé de  quelques  années.  Compatriote  de  ces  philosophes, 
il  s'éprit,  comme  eux,  delà  philosophie  et  il  lui  consacra 
toute  son  existence.  Prêtre  et  précepteur,  sa  vie  a  été  simple 
et  modeste  comme  son  caractère  ;  l'étude  et  la  méditation 
ont  été  ses  occupations  habituelles  et  lui  ont  procuré  une 
indépendance  intérieure  que  son  habit  et  ses  fonctions  ne 
paraissent  avoir  jamais  altérée. 

Et  à  ce  sujet  nous  demandons  qu'on  nous  permette  une 
remarque.  Le  caractère  homogène  des  esprits  philosophi- 
ques qui  sont  sortis  de  Plaisance,  semble  une  petite  preuve 
de  cette  règle  générale,  que  le  pays  et  la  race  marquent  leur 
empreinte  sur  l'intelligence  comme  sur  la  physionomie  des 


(1)  Sur  la  philosophie  et  la  vie  d'Alphonse  Testa,   voyez  un  écrit  de 
M.  Vincent  Molinari,  Parme,  1864. 
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hommes.  Ce  pays  a  produit  dans  I.anrenl  Valla  lo  premier 
et  le  plus  hardi  novateur  de  la  renaissance,  un  sonsualiste  qui 
professe  en  morale  ré[)iourisme  et  qui,  en  politique,  attaque 
la  papaul(^  temporelle  avec  une  vigueui-  d'invective  digne 
de  Dante  et  de  Pétrarque  (I)  ;  Georges  Valla,  qui  fleurit 
dans  le  siècle  suivant,  est  l'auteur  d'une  Encyclopédie 
scientifique  destinée  à  modifier  et  compléter  la  philosophie 
d'Aristote  dont  il  a  été  sectateur;  esprit  positif  et  vaste,  il 
occupe,  grâce  à  ses  travaux,  une  place  honorahle  dans 
l'histoire  des  sciences  mathémafiques  et  physiques.  Deux 
siècles  plus  tard,  Gioia  et  Romagnosi  lui  font  cortège.  Par- 
tisans de  rex|iérience,  attachés  à  la  partie  positive  des  étu- 
des sociales  et  juridiques, ils  embrassent  une  philosophie  qui 
^  ttabht  entre  eux  et  les-  deux  Valla  un  lien  manifeste  de  pa- 
."enté  inlellectuetle.  Testa  ne  les  égale  ni  par  la  puissance 
d\?  *alent  ni  par  l'étendue  des  connaissances,  mais  il  leur 
res.^tmble  par  la  pénétration,  l'indépendance  et  l'audace. 
D'abord  sensualiste,  il  débute  dans  le  monde  philosophique, 
en  18^9,  par  un  ouvrage  sur  le  sentiment  (FilosofiadelVaf- 
fetto,  Vi  tomes.  Plaisance,  î8!29,  1830),  où  il  analyse  et  dé- 
crit les  pa:>sions  dans  leurs  rapports  avec  la  morale  et  l'es- 
thétique d'après  les  principes  de  la  philosophie  des  sens. 
L'étude  de  Kant  l'arraclie  bientôt  au  sensualisme  et  en  fait 
un  partisan  de  l'idéalisme  transcendental  dont  il  applique 
les  vues  les  plus  essentielles  à  la  philosophie  de  l'intelligence 
(Filosofia  délia  mente.  Plaisance,  1836).  Epris  de  cette  doc- 
trine qui  l'attire  par  une  position  nouvelle  et  une  analyse 
profonde  du  problème  de  la  connaissance,  il  croit  y  voir 
le  dernier  effort  de  l'esprit  humain  et  sa  borne  infranchis- 
sable. Il  juge  que  tout  autre  travail  serait  perdu  pour  celui 
qui  ne  posséderait  pas  à  fond  le  kantisme,  et  il  entreprend 
de  s'en  rendre  maître  et  d'en  faciliter  l'étude  aux  autres 
par  un  livre  dans  lequel  il  expose  et  discute  la  Critique  de  la 
Raison  pure  (Délia  Critica  délia  Racjion  pura  di  Kaut,esami- 
nata  e  disciissa  dalFabbate  Alfonso  Testa,  ecc,  2  tomes, 
Lugano,  1843).  Esprit  lucide  et  pénétrant,  sans  grande  élé- 
vation cependant  ni  profondeur,  il  porte  dans  l'examen  des 
faits  psychologiques  la  clarté  et  le  bon  sens  de  Galluppi  ;  il  y 


(1)  Voyez  la'dissertalion  latine  de  Laurent  Valla,  sur  la  prétendue  dona- 
tion de  Constantin. 
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a  surtout  un  problème  sur  lequel  il  s'est  acharné  et  qui  a  fait 
le  tourment  et  le  désespoir  de  sa  \ie,  c'est  le  problème  fonda- 
mental posé  par  Kant  sur  le  rapport  du  sujet  pensant  aux 
objets  pensés  et  appelé  par  Galluppi  «  question  delà  réalité 
de  la  connaissance.  «  Testa  l'a  résolu  dans  le  sens  du  scep- 
ticisme critique,  ou  si  l'on  veut  de  l'idéalisme  subjectif. 
Nous  necroyons,selonlui,àla  réalité  intérieure  etextérieure 
que  sur  la  foi  des  principes  de  substance  et  de  cause,  et 
comme  ces  principes  sont  les  lois  premières  de  notre  intel- 
ligence et  les  conditions  sine  qua  non  de  notre  pensée,  il 
s'ensuit  que  nous  ne  pouvons  en  aucune  manière  en  vérifier 
le  rapport  avec  les  êtres;  que  nous  ne  savons  pas  ce  que 
l'être  est  en  lui-même,  mais  seulement  ce  qu'il  est  pour 
nous  {Filosofia  délia  mente,  discorso  I  e  II.)  Pensant  par 
lui-même  et  prenant  la  philosophie  au  sérieux,  il  s'est  oc- 
cupé aussi  des  doctrines  de  ses  contemporains  et  les  a  exa- 
minées librement, défendues  ou  attaquées  publiquement  dans 
ses  livres.  Le  philosophe  italien  pour  lequel  et  il  a  le  plus 
de  sympathie,  c'est  Romagnosi.  Galluppi,  Rosmini,  Gioberti 
sont  ses  adversaires;  Galluppi,  parce  qu'il  admet  contre 
Kant  que  le  sentiment  peut  nous  fournir  le  passage  du  moi 
au  non-moi;  Rosmini  et  Gioberti,  à  cause  de  leur  idéalisme 
objectif  ou  ontologique.  Il  s'apercevait  cependant  et  gémissait 
des  effets  d'un  scepticisme  dont  il  cherchait  en  vain  le  re- 
mède (voir  l'écrit  intitulé  :  Del  inaledello  scetticismo  sogget- 
tivo  trasce^identale  e  de'suoi  riinedi),  et  si  l'on  en  croit  un  aveu 
qu'on  trouve  dans  un  écrit  pubUé  en  1841,  espèce  d'arti- 
cle critique  dans  lequel  il  examine  un  ouvrage  d'Apologé- 
tique chrétienne,  il  a  fmi  par  admettre  une  aperception  ou 
intuition  de  l'absolu,  comme  le  seul  moyen  de  sauver  l'au- 
torité de  la  raison  et  son  rapport  à  la  réahté,  non  moins 
que  le  fondement  de  la  rehgion,sur  laquelle  d'ailleurs  il  pro- 
fessait, à  ce  qu'il  semble,  des  idées  à  la  fois  élevées  et  in- 
dépendantes (1). 

Voici  quelles  sont  les  principales  objections  adressées 
par  Testa  àRosmini  :  «  Vous  exigez  deux  choses  pour  com- 


(1)  Voir,  sur  ce  point,  l'opuscule  sus-cité  de  M.  Molinari,  qui  a  puisé  dans 
un  manuscrit  inédit  de  Testa,  intitulé  :  Ulncredulità  trionfata  dalla  Gra- 
zia  (!••<'  partie,  ohap.  v).  Le  philosophe  de  Plaisance  souvent  dans  ce  tra-  : 
vail  que  la  religion  n'est  pas  l'œuvre  de  la  raison,  mais  du  sentiment  et  de 
la  grâce. 
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poser  le  jngement  :  1°  une  idér.  ççriuTale,  2"  un  prédirai  dis- 
tinct (lu  sujet  ;  je  ne  vous  nccdi'de  jiuriine  i\v.  ces  conditions. 

«  Le  juLçemenl  ne  comprend  pas  nécessairement  des  idées 
générales  ;  l'idée  içénéi-ale  n'est  pas  indispensable  à  le  con- 
stituer. Les  premiers  et  les  plus  simples  jugements  portent 
sur  le  conci-et;  et  ils  ont  pour  objet  les  données  immédiates 
de  la  conscience  oude  la  [)erceplion  extérieure,  sans  mélange 
d'aucune  idée  générale  ,  sans  l'intcrvenlion  d'un  éb-ment 
semblable.  Il  n'est  donc  pas  vrai  non  plusfiu'il  soit  toujours 
nécessaire  d'ajouter  au  concret  un  prédicat  distinct  du  sujet 
pour  constituer  le  jugement.  Le  prédicat  est  mémo  souvent 
essentiel  et  intérieur  au  sujet  et  ce  n'est  que  par  l'analyse 
qu'on  l'en  sépare.  »  (Examen  du  Nouvel  Essai.)  Les  idées 
particulières  résultent  à  sonavisdesmodesetdesrap;iortscom- 
pris  dans  les  sensations.  En  outre  tontes  celles  qui  ne  se  rap- 
portent pas  aux  sujets  ou  substances  des  choses  ne  supposent 
aucunement  l'idée  de  l'être.  Celle  idée  n'apparaît  que  dans  les 
jugements  dans  lesquels  nous  réunissons  les  phénomènes  en 
une  synthèse  et  les  attribuons  à  un  siibsfratum  sous  la  direc- 
tion du  princi[)e  de  subtance.  Mais  cesubstratumn'esi  l'objet 
d'aucune  intuition  ni  intérieure  ,  ni  extérieure.  Son  idée 
ainsi  que  celle  de  l'idée  de  cause  font  partie  des  deux  lois  ra- 
tionnelles et  a  priori  de  notre  intelligence  :  tout  phénomène 
suppose  une  substance  ;  tout  événement  suppose  une  cause. 
Nous  pensons  le  moi  sous  la  condition  de  la  cause  et  de  la 
substance,  mais  la  conscience  ne  nous  découvre  ni  l'une  ni 
l'autre. 

Comme'on  le  voit,  Testa  ne  distingue  pas,  comme  d'autres 
psychologues,  dans  les  lois  rationnelles  les  idées  quiles  com- 
posent et  les  caractères  qui  en  déterminent  le  rapport,  en 
d'autres  mots,  la  matière  et  la  forme.  Idées  de  cause  et  de 
substance,  aussi  bien  que  la  nécessité  d'appliquer  ces  idées, 
il  déduit  tout  cela  de  la  constitution  primitive  de  notre 
intelhgence. 

Quant  aux  idées  générales,  il  en  place  l'objet  dans  les 
choses  sensibles  et  charge  un  sens  spécial  de  le  recueillir.  Il 
y  a  pour  lui  un  sens  du  général  et  des  rapports,  à  peu  près 
comme  celui  que  Romagnosi  admettait  sous  le  nom  de  sens 
logique.  (V.  le  Nouvel  Essai  examiné  par  Testa,  chap.  m.) 

Telles  sont  les  principales  objections  dirigées  par  Testa 
contre  l'idéalisme  deRosmini.  Rosmini  n'écrivit  pas  un  nou- 
veau volume  pour  les  réfuter  ;  celui  qu'il  avait  composé 


—  332  — 

pour  répondre  à  Mamiani  contenait  en  effet  toutes  les  expli- 
cations qu'il  pouvait  donner  sur  son  système,  et  prévenait  à 
son  point  de  vue  toutes  celles  qu'on  pouvait  encore  lui  faire. 
Testa,  comme  Mamiani,  comme  Galluppi,  avait  raison  contre 
lui  en  défendant  l'expérience  immédiate  contre  les  empiéte- 
ments de  l'idée  ;  mais  le  grand  objet  de  Rosœini  était  l'idéa- 
lisme objectif,  et  sur  ce  point  ses  adversaires  étaient  faibles 
et  il  triomphait. 

Avant  de  clore  ce  chapitre  sur  les  critiques  soulevées  en 
Italie  par  la  doctrine  de  Rosminisurla  connaissance,  qu'il  nous 
soit  permis  d'ajouter  un  mot  sur  la  part  qu'y  prit  Galluppi 
dans  la  seconde  édition  de  ses  Lettres  sur  les  vicissitudes  de 
la  Philosophie.  Cette  édition  se  fit  vers  la  même  époque  que 
la  publication  des  Lettres  de  M.  Mamiani  et  le  livre  de  Testa. 
Voici  ce  qu'on  lit  dans  la  lettre  XIV  :  «  Le  respectable  et 
«  profond  Rosmini  a  adopté,  quant  à  l'origine  de  la  connais- 
«  sance,  la  doctrine  de  Reid  et  de  Kant,  c'est-à-dire  que  la 
«  connaissance  ne  peut  se  réaliser  selon  lui,  que  par  l'élément 
((  a  priori.  Je  sais  bien  qu'il  a  cru  avoir  réduit  tous  les  élé- 
«  mens  a  priori  kun  seul,  qu'il  place  dans  la  notion  de  l'être... 
«  Mais  cette  réduction  ne  change  rien  à  la  question  de  la 
«  génération  des  idées,  et  par  conséquent  ce  système  ne  dé- 
((  truit  pas  les  objections  et  les  difficultés  dirigées  contre  la 
«  réalité  de  la  connaissance.  Nous  ne  pouvons,  dit  cet  émi- 
(c  nent  philosophe,  croire  à  l'existence  des  sensations  qu'au 
«  moyen  d'un  jugement,  par  lequel  nous  appliquons  aux 
«  sensations  l'idée  générale  d'existence.  Cette  doctrine  une 
«  fois  admise,  je  vois  fermement  que  la  réalité  de  la  con- 
«  naissance  n'a  plus  de  fondement.  Quand  je  juge,  dit  Ros- 
«  mini,  que  la  sensation  A  existe,  je  classe  cette  sensation 
«parmi  les  choses  existantes.  Examinons.  Certes, je nepuis 
«  ranger  un  individu  sous  son  espèce,  ni  une  espèce  sous  son 
«  genre,  si  je  ne  trouve  dans  l'individu  l'idée  de  l'espèce  et 
«  dans  l'idée  de  l'espèce  celle  du  gem^e,  car,  sans  cela,  ma 
«  classification  serait  sans  fondement  et  tout  à  fait  arbitraire. 
«  Ceci  admis,  il  s'ensuit  que  je  devrais  voir  l'idée  d'existence 
«  dans  la  sensation,  ce  qui  répugne  à  la  doctrine  de  Rosmini; 
«  car  selon  lui,  l'idée  d'existence  ne  vient  pas  de  la  sensation; 
«  elle  est  a  priori.  Mais  s'il  en  est  ainsi,  l'apphcation  de  cette 
«  idée  étant  une  opération  de  l'esprit  sans  base  dans  l'objet 
«  en  soi  (substantiel,  suivant  le  langage  de  Galluppi),  elle  est 
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«  incapable  de  donner  aucune  rûalilé;  tous  les  ol)jels  devien- 
«  nenl  idéaux,  toute  réalité  en  soi  disparaît,  et  le  résultat 
«  scepti(]ue  de  la  philosophie  critiiiuc  est  inévitable...  I*ar 
o  conséquent  il  faut  admettre  une  perceptii  m  purement  expé- 
«  rimenlale  de  certaines  existences;  mais  alors  la  docirincde 
«  Rosniini nesubsiste plus. «(LottreXIV,  traduction (iL'Peisse). 

On  le  voit,  (jallu[)pi  s'accordaitparlaitemcntavecMamiani 
en  signalant  le  côté  le  plus  défectueux  de  la  doctrine  rosmi- 
nienne.  11  n'était  pas  moins  d'accord  avec  lui  en  reconnais- 
sant dans  le  rétablissement  du  jugement  synthétique  en  tête 
de  la  connaissance  un  retoui*  aux  lois  de  notre  nature  ad- 
mises par  Reid  et  aux  jugements  synthétiques  a  priori 
institués  par  Kant  ;  et  il  en  tirait  la  conséquence  qu'à 
l'égard  de  la  réalité  notre  connaissance  serait  purement 
relative,  et  notre  foi  sans  preuves.  Examinant  ensuite  les 
moyens  qui  nous  sont  fournis  par  le  système  de  Rosmini 
pour  parvenir  à  la  perception  du  moi,  il  montrait  que,  sui- 
vant les  principes  sur  lesquels  il  repose,  cette  perception  de- 
vait nécessairement  se  transformer  en  une  sorte  de  raison- 
nement dont  les  idées  générales  de  substance,  de  qualité 
d'existence  et  de  sensation  fournissent  les  termes  et  les  pro- 
positions, et  il  concluait  que  l'existence  qu'on  en  déduisait 
ne  pouvait  être  que  générale  et  idéale.  Et,  en  effet,  il  faut 
avouer  que  jamais  doctrine  ne  s'est  plus  embarrassée  dans  les 
cercles  vicieux  et  les  difficultés  de  toute  espèce  pour  expliquer 
par  l'intermédiaire  des  idées  la  perception  du  réel.  Les 
mots  être  et  existence  T^résenieni,  dans  la  manière  dont  cette 
partie  de  la  philosophie  y  est  traitée,  des  significations  si  di- 
verseset  si  ambiguës,  qu'elles  peuvent  donner  le  change  aux 
personnes  peu  habituées  à  l'observation  intérieure  et  à  la 
critique  philosophique,  mais  qu'aucun  esprit  pénétrant  n'en 
a  été  dupe. 

Non-seulement  Mamiani,Galluppi  et  plus  tard  Giobertiont 
repoussé  avec  énergie  et  réduit  à  néant  la  théorie  et  la  termi- 
nologie arbitraire  qui  les  contient,  mais  les  plus  indépendants 
des  professeurs  de  la  faculté  de  Turin  elle-même  où  les  doc- 
trines deRosmini  conservent  encore  pour  ainsi  dire  leur  cen- 
tre, ont  fait  leurs  réserves  sur  ce  point.  Nous  citerons  pour 
tous  M.  Rerti,  naguère  ministi^e  de  l'instruction  publique, 
que  nous  avons  entendu  nous-même  dans  son  cours  de 
1855,soutenir  avec  les  philosophes  de  l'expérience,  que  l'es- 
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prit  ne  débute  pas  par  l'abstrait  mais  parle  concret,  et  que 
l'affirmation  direcle  de  la  réalité  est  son  premier  besoin  et 
son  premier  acte. 

Si  nous  avions  le  loisir  de  suivre  la  pensée  italienne  dans 
le  développement  particulier  de  chacune  de  ses  branches, il 
serait  à  propos  de  parler  des  écrivains  qui,  dans  le  midi  de 
l'Italie,  iiiodifièrent  faiblement  les  enseignements  de  Galluppi, 
sans  sortir  toutefois  de  ridéa.isme  subjectif  ou  du  point  de 
vue  critique.  Le  Sicilien  Tedesclii  aurait  droit,  par  ses 
observations  psychologiques  et  le  caractère  expériuiental 
de  sa  méthode,  à  une  place  spéciale  dans  cette  revue  acces- 
soire (1);  on  devrait  aussi  y  joindre  Salvator  Mancino  (2), 
autre  Sicilien ,  dont  la  méthode  éclectique  est  empruntée  à 
Cousin  et  à  Galluppi;  il  faudrait  enfin  mentionner  les  écrits 
de  Di  Grazia  et  de  Collecchi  (3j,  Napolitains,  qui,  tout  en 
modifiant  ou  en  combattant  Galluppi,  n'ont  cependant  pas 
dépassé  le  point  de  vue  de  l'expérience  ou  delà  philosophie 
critique. 

Tous  ces  écrivains  ont  cela  de  commun  qu'ils  sont  oppo- 
sés à  l'idéahsme  objectif  de  Rosmini,  et  qu'ils  combattent 
tantôt  directement,  tantôt  indirectement  sa  théorie  de  la 
connaissance  (4).  Nous  devons  nous  contenter  de  les  indi- 
quer par  ce  trait  général. 

Qu'il  nous  soit  permis  maintenant  de  résumer  en  peu  de 
mots  toute  la  discussion  qui  précède  et  d'en  fixer  les  résultats 
avec  précision. 

Il  y  a  deux  parties  bien  distinctes  dans  la  doctrine  de 
Rosmini  sur  la  connaissance;  l'une  regarde  la  nature  et  les 
caractères  des  idées,  leur  rapport  avec  la  vérité  absolue,  leur 

(1)  Voyez  les  Elementi  di  Fiîosofia,  de  Tedesclii.  Caiane,  1833. 

(2)  Mancino  a  ausM  publié  des  Éléments  en  deux  volumes  ;  la  quatrième 
éuiiion  est  de  1846  (Paterme). 

(3)  Les  écrits  de  Collecchi  disjjersés  dans  des  recueils  littéraires  n'avaient 
pas  encore  été  publiés  en  un  seul  corps  il  y  a  quelques  années.  M.  Stanislas 
Gatii,  auqu(^l  j'emprunte  ces  réflexions  et  qui  les  a  lus,  est  d'avis  que 
l'auteur  a^ait  pénétré  plus  qu'aucun  autre  Italien  dans  les  profondeurs  de  la 
philosophie  critique.  (Vovez  dans  les  Scritti  varii  di  Filosofia  e  Lettera- 
tura.  Naples,  1862,  vol.  Il,  p.  193.) 

(4^  Mancino  examine  la  doctrine  rosminienne  de  la  connaissance  dans  le 
premier  volume  de  ses  Eléments.  Ses  arguments  n'ayant  rien  qui  dilfère 
des  raisonnements  employés  par  les  autres  adversaires  de  Rosmini,  nous  ne 
les  rapporterons  pas. 
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rôle  dans  la  raison  cl  dans  la  science.  C'est,  selon  nous,  la 
partie  saine  et  impérissable  de  la  doctrine  ;  c'est  aussi  celle 
qne  la  discnssion  a  laissée  debout  ;  l'autre  est  une  tentative 
systématique  et  prcs(jue  un  effort  désespéré  pour  faire  de 
rcxpérience  une  fonction  de  la  raison,  de;  h  perception  un 
mode  de  rintellection,  pour  subordonner  la  connaissance 
du  réel  à  l'intuition  de  l'idéal.  C'est  la  partie  faible  et  fau- 
tive du  système  ;  c'est  celle  que  la  critique  a  détruite  et  qui 
a  été  généralement  abandonnée. 

Si  maintenant  nous  voulons  passer  de  ces  conclusions 
générales  à  des  résultats  plus  détaillés,  voici  et;  que  nous 
trouvons.  L'expérience  est  une  faculté  différente  de  celles  de 
l'entendement  et  de  la  raison,  quoiqu'elle  fasse  partie  avec 
elles  de  l'économie  de  la  faculté  totale  de  connaître.  Il 
y  a  une  certitude  immédiate,  comme  il  y  a  une  connais- 
naissance  directe  de  la  réalité  sans  intermédiaire  d'idées. 
Non-seulement  la  matière  de  toutes  les  autres  idées  nous  est 
fournie  par  l'observation,  mais  l'idée  môme  de  l'être  nous 
est  suggérée  par  la  présencede  ce  qu'il  y  a  de  positif  dans  un 
phénomène  quelconque  ;  car  cette  idée  envisage  les  objets 
sous  le  point  de  vue  le  plus  indéterminé  et  le  plus  universel 
de  tous,  marque  le  rapport  le  plus  commun  qu'ils  ont  avec 
nous,  et  les  désigne  comme  existant  âu  même  titre  et  de  la 
même  matière. 

Il  n'est  pas  vrai  que  ce  qu'il  y  a  de  commun,  de  général 
et  d'universel  dans  nos  jugements  sur  les  choses  réelles 
et  dans  les  concepiions  qu'ils  renferment,  n'ait  de  fondement 
que  dans  la  possibilité  logique,  et  soit  sans  base  dans  les  phé- 
nomènes sensibles.  Les  ressemblances  de  ces  phénomènes 
renferment  les  éléments  dont  on  lire  leurs  délenmna lions 
communes  et  générales. 

Telle  est, à  ce  qu'U  nous  semble,  la  part  que  la  discussion 
dont  nous  venons  de  parler  a  revendiquée  avec  succès  à  l'ex- 
périence. Ellen'exceptemême  pas  l'idée  de  l'être  indéterminé 
de  l'influence  qne  l'observation  et  la  sensibilité  exercent  direc- 
tement sur  la  formation  delà  connaissance.  Quant  au  rapport 
que  les  idées  soutiennent  avec  la  vérité  absolue,  la  polémique 
dont  il  s'agit  nous  semble  l'avoir  laissé  subsister  tout  entier, 
c'est-à-dire  qu'elle  n'a  point  renversé  les  arguments  de  Ros- 
raini  en  faveur  de  l'existence  et  des  caractères  d'une  vérité 
immuable  et  éternelle  dont  chaque  idée  renferme  pour  ainsi 
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dire  un  rayon.  A  cet  égard  nous  devons  môme  enregistrer 
un  autre  résultat,  individuel,  il  est  vrai,  mais  qui  eut  aussi 
ses  conséquences  scientifiques;  nous  voulons  parler  de  la  vic- 
toire remportée  par  Rosmini  sur  l'âme  sincère  et  vraiment 
philosophique  de  iM.  Mamiani,  qui,  après  avoir  fait  ses  ré- 
serves sur  le  système  de  son  adversaire  et  en  avoir  com- 
battu énergiquement  les  erreurs,  embrassa  cependant  son 
opinion  sur  l'existence  de  la  vérité  absolue  et  sur  la  partie 
la  plus  générale  de  la  doctrine  des  idées. 

Ainsi,  on  le  voit,  la  mauvaise  partie  dé  l'idéalisme,  celle 
qui  confond  la  raison  et  l'entendement  avec  l'expérience, 
celle  qui  a  attiré  sur  ce  système  les  attaques  du  sens  commun 
et  les  objections  les  plus  pressantes  de  la  critique ,  est 
tombée  en  Italie  comme  elle  est  tombée  dans  d'autres  pays, 
sous  les  coups  d'autres  philosophes,  au  nom  de  la  même 
autorité  et  devant  les  mêmes  preuves.  L'idéaUsme  dans  le 
mauvais  sens  du  mot,  en  tant  qu'il  compromet  la  connais- 
sance du  monde  extérieur,  a  été  vaincu.  Mais  ce  qui  ne 
l'a  pas  été,  c'est  la  partie  de  la  doctrine  des  idées  qui  se  fonde 
sur  l'existence  et  la  valeur  absolue  de  l'idéal  et  sur  son  rôle 
dans  la  raison,  dans  lascience  et  danslaxivilisation.  Or,  c'est 
là  vraiment  le  grand  et  beau  côté  de  l'idéalisme. 


LIVRE  III. 


GIOBER  TI. 
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LIVRE  III. 


CHAPITRE    PREMIER 


f.t, 


SOMMAIRE.  —  I,  —  Biographie  do Giobeni.— De  1801  à  1833.  —Sa  nais- 
sance. —  Ses  études  universitaires.  —Ses  prenniers  écrits.  —  Son  maître 
Dottori.  —  Ses  rapports  avec  Manzoni  ei  Leopardi.  —  Il  dirige  une  aca- 
démie philosophique.  —  Son  influence  sur  la  jeunesse  de  Tt.Vin.  —  Ses 
irléf;s  politiques  et  philosophiques  vers  1830.— Ses  rapports  avecla  jeune 
Italie.  —  Son  enipiisonneinent  et  son  exil. 

II.  —  De  1833  à  1848.  —  S:'jc)ur  de  Giobeni  à  Bruxelles.  —  Ses  ouvrages 
philosophiques  et  politiques.  —  La  Théorie  du  surnaturel.  —  Ulntro- 
duciion  à  la  phtlosojihie.—-  Les  Prolégomènes.  —  La  Primauté  morale 
et  politique  des  Italiens. —Le  Jésuite  moderne.  —  Influence  exercée  par 
ces  ouvrages  en  Italie.  —  Impressions  produites  dans  le  clergé  et  dans 

(l)  Sur  la  vie  de  Gioberti  on  peut  consulter,  outre  ses  ouvrages  et  sa  cor- 
respond inco  publiée  à  Turin  de  1860  à  1863  avec  des  observuions  de 
M.  Massari,  une  petite  biographie  comprise  dans  le  recueil  intitulé  :  l  Con- 
temporanci  italiani,  chez  Pomba,  Turin,  1862;  un  discours  de  M.  Achille 
Mauri,  intitulé:  Delta  vita  e  délie  opère  di  Vinccnzo  Gioberti ,  Gênes, 
1853;  un  travail  de  M.  Corrado  Gargioili,  inséré  dans  les  livraisons  d'oc- 
tobre et  de  novembre  1839  du  Piovano  Arlotlo,  ancienne  revue  littéraire 
de  Florence;  le  livre  de  Charles-Louis  Farini  sur  les  Etats-Romains,  et  les 
.Mémoires  de  Montanelli,  chap.  xi. 
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le  parti  libéral.  —  Rapprocbcmenl  entre  Gioberti  et  les  principaux  co 
opérateurs   du   mouvement  libéral  iialien.  —  Pellico,  Bulbo,   Azeglio, 
Montaneili,  Niccolini,  olc.  —  Distinction   à  faire  entre   les  partisans  des 
idées  politiques  de  Gioberti  et  son  école  philosophique.  —  Rapproche- 
ment entre  celle  école  et  celle  de  Rosmini. 

III.  —  De  1848  à  1849.  —  Avènement  de  Pie  IX.  —  Révolution  de  1848. 
—  Retour  de  Gioberti  en  Italie.  —  Sa  popularité  et  son  influence.  — 
Réalisation  éphémère  de  ses  idées.  —  Charles-Albert  et  Pie  IX.  —  La 
guerre  de  l'indéfiendance  et  la  papauté  libérale.  — Il  devient  ministre  en 
Piémont  et  président  du  conseil.  —  Cause  de  dissentiment  avec  ses  col- 
lègues. —  Sa  démission.  —  Désastre  de  Novare.  —  Il  quitte  de  nouveau 
rUalie. 

IV.  —  De  1849  à  1832.  —  Dernières  années  de  sa  vie.  —  Son  séjour  à 
Paris.  — Son  livre  iutilulé  Rénovation  politique  de  PItalie. —  Sa  mort. — 
Rapprochement  entre  Gioberli  et  Rosmini. 


1801  —  1833. 


La  biographie  de  Gioberti  peut  se  diviser,  comme  celle 
de  Rosmini,  en  quatre  périodes  :  1"  de  1801,  année  de  sa 
naissance,  à  1833,  date  de  son  exil  ;  2«  de  1833  à  1848, 
c'est-à-dire  depuis  son  exil  jusqu'à  son  retour  en  Italie  ; 
3"  de  1848  à  1849,  années  pendant  lesquelles  il  a  assisté 
et  présidé  au  mouvement  national  préparé  en  grande  partie 
par  ses  écrits  ;  4°  de  1849  à  18o2,  c'est-à-dire  depuis  son 
départ  pour  Paris  en  qualité  de  ministre  plénipotentiaire 
jusqu'au  ^6  octobre  183:2,  date  de  sa  mort. 

Entre  1801  et  1833  se  placent  son  éducation,  ses  études, 
ses  premiers  essais  en  philosophie  et  les  premières  épreuves 
de  son  patriotisme. 

Vincent  Gioberti  est  né  à  Turin  dans  la  première  année 
du  siècle  (2  avril  1801),  de  parents  pauvres,  qu'il  a  perdus 
de  bonne  heure.  Une  femme  charitable  l'a  recueilli  et  lui 
a  tenu  lieu  de  mère.  Il  a  fait  ses  études  à  l'université  de 
Turin  et  y  a  eu  pour  maître  un  théologien  savant  et  libéral, 
le  professeur  Deltori,  poursuivi  par  les  jésuites,  et  destitué 
pour  ses  opinions  à  la  suite  de  leurs  manœuvres. 

Reçu  dès  l'âge  de  vingt-quatre  ans  dans  le  collège  des 
docteurs  en  théologie  (1823),  il  soutint  dans  cette  circon- 
stance des  examens  brillants  et  montra  un  talent  distingué 
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pour  la  pliilosopliio,  snrioul  dans  sa  disserlalioii  latine  De 
Deo  et  Ueligioïie  naturaU. 

Nous  trouvons  dans  ce  travail  les  Iraros  de  rinthience 
de  Descaries  et  de  l'école  écossaise  sur  son  esprit,  car  il  y 
admet  (pie  le  critérium  de  la  vérité  consiste  dans  la  clarté 
et  la  distinction  des  idées,  et  il  y  déduit  l'idée  «  une  per- 
ception de  l'esprit  »  ;  il  n'y  {)rofesse  pas  encore  la  doctrine 
platonicienne  des  idées,  mais  il  y  élahlit  une  profonde 
différence  entre  rintelligencc  el  la  sensibilité.  On  y  retrouve 
aussi  lesens(Mgnements  de  Reid  sur  l'existence  des  principes 
et  des  conceptions  rationnelles  sur  lesquels  sont  fondées  la 
morale  et  la  religion  naturelle.  Au  reste,  une  érudition 
étendue,  cpioique  })arfois  superficielle,  distingue  cet  écrit 
d'un  jeune  homme  de  vingt-quatre  ans,  qui  avait  déjà  lu  un 
grand  nombre  de  philosophes  anciens  et  modernes  et  fait 
des  recherches  très-variées.  Les  philosophes  italiens  et 
môme  les  contemporains  y  sont  cités  à  côté  des  penseurs 
étrangers.  Mais  ce  qu'il  nous  importe  de  constater,  c'est  que, 
dès  cette  époque,  Gioberli  pensait  déjà  par  lui-même,  et 
qu'il  inclinait  vers  l'idéalisme  lorsque  le  sensualisme  était 
encore  à  la  mode,  que  Galluppi  était  encore  à  peu  près 
ignoré  dans  le  nord  de  l'Italie  et  que  Rosmini  enfin  n'avait 
pas  encore  pris  sa  place  dans  la  philosophie  italienne  par 
son  Nouvel  Essai  sur  l'origine  des  idées. 

Il  paraît,  du  reste,  que  son  esprit  était  déjs  en  travail  dès 
l'âge  de  vingt  ans  et  avait  passé  par  les  angoisses  du  doute 
et  le  choix  momentané  d'un  dogmatisme  très-éloigné  del'ortho- 
doxie,  avant  de  composer  la  dissertation  que  nous  venons  de 
mentionner.  Car,  dans  unelettretout  à  fait  confidentielle,  datée 
du  14  novembre  183*2,  il  avoue  s'être  laissé  entraîner 
d'abord  par  la  philosophie  de  Straton  de  Lampsaque  (1), 
disciple  de  Théophraste,  dont  la  doctrine,  assez  obscure 
d'ailleurs,  est  regardée  comme  un  panthéisme  naturaliste,  et 
il  reporte  cet  état  de  son  esprit  au  temps  où  //  lisait  avec  des 
larmes  de  tendresse  les  Confessions  de  saint  Augustin,  ce  qui 
en  fixerait  la  date  à  l'année  \S±i.  (Voir  la  pièce  intitulée  : 
Diario  letterario  dans  la  Correspondance  et  les  Notes  biogra- 
phiques publiées  par  M.  Massari,  i^'"  vol.) 

(l)  Sur  les  idées  do  Striilon  Cf.  un  pelil  écrit  de  LeopirJi  dans  ses 
Proses. 
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Gioberli  était-il  donc  sincère  dans  les  opinions  qu'il  s'était 
chargé  de  soutenir  dans  sa  thèse  académique  ?  un  change- 
ment sérieux  s'étaii-il  opéré  dans  sa  pensée?  Nous  ne 
saurions  en  douter,  surtout  si  nous  considérons  l'accord  qui 
règne  de  1825  a  1833  entre  ses  actions  et  ses  idées,  et  dans 
ses  idées  entre  la  religion,  la  philosophie  et  la  civilisation. 
Il  est  même  remarquable  que,  dès  cette  époque,  ce  qu'il 
pense  et  ce  qu'il  écrit  contient  les  germes  des  conceptions 
et  des  desseins  qui  se  déploient  plus  tard  dans  ses  livres  et 
danssavieexterieure.il  aime  l'Italie  en  patriote  actif  et 
courageux ,  et  contrairement  au  goût  de  ses  confrères 
dans  le  sacerdoce,  il  en  parcourt  les  provinces  du  Nord  et 
du  Centre,  recherchant  l'amitié  de  Manzoni  et  de  Leopardi, 
recueillant,  pour  ainsi  dire,  de  leur  commerce  un  nouvel 
aliment  à  cette  flamme  du  patriotisme  et  de  Téloquence  qui 
échauffe  son  âme.  Il  plaignait  Leopardi  pour  son  scepti- 
cisii.e,  tout  en  admirant  son  génie,  tandis  qu'il  aimait 
sans  réserve  l'esprit  naturellement  religieux  de  Silvio 
Pellico  et  la  noble  et  chrétienne  intelligence  de  Man- 
zoni  (Voir  la  lettre  de  1832  déjà  citée).  Il  s'associait  aux 
démonstrations  qu'un  projetait  à  Pavie  pour  honorer  la 
mémoire  de  Tamburini,  théologien  distingué,  qu'on  estimait 
surtout  pour  sa  résistance  au  despotisme  romain,  et  presque 
en  même  temps  il  prenait  la  défense  de  son  maître  Dettori 
poursuivi  par  les  jésuites,  et  accusé  par  Rome  au  gouverne- 
ment piémontais  qui  eut  la  faiblesse  de  céder  et  de  le 
destituer.  La  longue  lettre  qui  contient  cette  défense  est 
remarquable  par  les  critiques  dont  les  jésuites  y  sont  l'objet. 
Car  le  probaljilisme  des  écrivains  de  la  Compagnie  y  est 
attaqué  dans  ses  points  essentiels,  et  l'esprit  dont  Gioberti 
y  fait  preuve  annonce  l'auteur  du  livre  intitulé  Le  Jésuite 
moderne. 

Outre  les  lettres  à  ses  amis  les  plus  intimes,  où  sont 
dévoilées  ses  plus  secrètes  intentions,  nous  avons  deux 
écrits  assez  étendus  qui  se  rapportent  à  la  partie  de  sa  vie 
dont  nous  nous  occupons  maintenant.  L'un  est  la  dissertation 
dont  nous  avons  déjà  fait  plusieurs  fois  mention,  l'autre  est 
un  discours  lu  dans  les  séances  d'une  académie  présidée  par 
un  honnête  théologien,  Sinéo,  qui  était  alors  avec  Dettori, 
un  des  plus  dignes  représentants  de  la  partie  libérale  du  clergé 
piémontais.  Éh  bien,  dans  l'un  conime  dans  l'autre  de  ces 
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écrits,  (iiioUes  sont  les  maximos  les  plus  saillaiitos  et  les 
idées  les  plus  explicites  de  (.ioheiti?  I.cs  voici  :  La  raison 
hiimaine  est  liniitée,  elle  n'embrasse  ni  toutes  les  vérités, 
ni  tous  Tes  rapports  et  les  déductions  dont  on  conçoit  la 
possibilité,  dans  leur  enseiuble  et  leur  unité  absolue.  Il  s'en- 
suit qu'il  ne  laut  pas  confondre  les  vérités  et  les  sciences 
entre  elles,  ni  prétendre  sacrifier  l'une  à  l'autre  les  diffé- 
rentes parties  du  vrai,  sous  le  jirétexte  d'une  unité  forcée 
et  illusoire.  11  y  a  donc  place  parmi  les  objets  de  la  con- 
naissance humaine  pour  le  surnaturel  et  l'incompréhensible  ; 
il  y  a  donc  aussi  un  fondement  pour  la  religion  et  la  foi  à 
côté  de  ce  qui  sert  de  base  à  la  philosophie  et  à  la  raison. 
Il  peut  donc  y  avoir  indépendance  et  concorde  entre  elles, 
et  de  même  aussi  entre  l'Église  et  la  société.  Elles  doivent  par 
conséquent  marcher  d'un  commun  accord  dans  la  voie  du 
progrès;  car  si  l'une  conserve  fidèlement  le  dépôt  des 
traditions  religieuses,  et  Tautre  s'efforce,  en  réformant  sans 
cesse  son  œuvre,  de  conduire  les  hommes  à  la  justice  et  au 
boniieur,  ces  deux  missions  si  différentes  ont  cependant  un 
rapport  qui  les  unit.  La  mission  de  l'Église  quoique  dirigée 
vers  un  but  céleste  et  supérieur  au  temps  et  à  l'espace, 
s'accomplit  cependant  sur  la  terre.  C'est  aux  hommes  qu'elle 
s'adresse,  et  aux  hommes  des  différents  pays  et  des  différents 
siècles  ;  elle  les  suit  donc  dans  leur  développement 
historique  et  s'accommode  à  leurs  besoins  les  plus  impé- 
rieux. Et,  en  effet,  autre  chose  est  le  dogme  dans  ce  qu'il 
a  d'essentiel  et  d'immuable,  et  autre  chose  la  discipline, 
partie  variable  de  l'ordre  religieux,  ainsi  que  le  pensent  les 
docteurs  les  plus  orthodoxes  et  comme  l'atteste  effectivement 
l'histoire. 

Le  progrès  doit  donc  être  possible  dans  l'Église  et  par 
l'Église  aussi  bien  que  dans  l'Élat  et  par  l'État  ;  il  doit 
s'opérer  avec  le  concours  des  vertus  religieuses  et  politique^. 
Et,  en  effet,  le  christianisme  est  une  religion  de  paix  et 
d'amour  ;  les  préceptes  de  l'Évangde  sont  la  meilleure  règle 
à  suivre  pour  assurer  le  triomphe  de  la  justice  et  de  la  fra- 
ternité. 

Voilà  les  sentiments  qu'il  inculquait  aux  jeunes  gens  et 
aux  hommes  mûrs  qui,  attirés  par  le  charme  de  sa  parole 
et  l'élévation  de  sa  pensée,  recherchaient  son  amitié  et  sa 
conversation.  Il  y  avait  parmi  eux  des  membres  de  toutes 
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les  classes  intluenles  de  la  société  de  Turin,  des  médecins, 
des  avocats,  des  nobles,  des  prêtres,  des  magistrats,  des 
gens  de  lettres.  Quelques-uns  d'entre  eux  montèrent  plus 
tard  aux  degrés  les  plus  élevés  de  l'administration  publique 
et  participèrent  au  pouvoir.  En  attendant,  les  plus  jeu- 
nes formèrent  autour  de  Gioberti  une  espèce  d'école  ou 
d'académie  qui  se  réunissait  sous  sa  présidence  pour  discu- 
ter des  questions  philosophiques  et  littéraires,  il  avait  adopté 
pour  texte  des  discussions  les  livres  de  Galluppi  et  surtout 
les  Lettres  sur  les  vicissitudes  de  laPhilosophie,  marquant  par 
ce  choix  son  intention  de  rattacher  sa  pensée  et  celle  de  ses 
jeunes  collègues,  d'une  part  aux  enseignements  du  philoso- 
phe national  le  plus  autorisé  parmi  les  contemporains,  et 
d'autre  part  à  la  science  moderne  dont  les  révolutions  et  les 
progrès  étaient  encore  trop  peu  connus  autour  de  lui.  Mais, 
dès  celte  époque,  la  philosophie  toute  seule,  séparée  de  l'ac- 
tivité pratique,  ne  suffisait  pas  à  l'ardeur  de  son  âme.  Il 
voulait  dès  lors  la  faire  servir  à  la  délivrance  de  la  patrie, 
et,  pour  diriger  ses  efforts  vers  ce  but,  il  unissait  l'examen 
des  sujets  politiques  aux  questions  littéraires  et  philosophi- 
ques. Ce  procédé  était  excellent  sans  doute  et  il  ne  devait 
pas  être  stérile  pour  l'éducation  de  ceux  auxquels  il  s'adres- 
sait; mais  il  devait  rendre  le  maître  suspect  à  la  police 
ombrageuse  de  ce  temps-là,  d'autant  plus  qu'en  1830  l'agita- 
tion s'était  propagée  en  Italie  à  la  suUe  de  la  seconde  révo- 
lution française,  et  qu'en  1831  un  mouvement  sérieux  avait 
eu  lieu  dans  les  États  de  lÉdise. 

En  1833  Gioberti  fut  arrêté  et  exilé  après  quatre  mois 
d'emprisonnement  (1). 

Avant  de  le  suivre  dans  le  reste  de  sa  carrière,  fixons  nos 
idées  sur  deux  points  importants,  c'est-à-dire,  sur  ses  opi- 
nions politiques  et  sur  ses  principes  philosophiques  à  l'épo- 
que où  nous  sommes  arrivés.  Cette  précaution  ne  sera  pas 
inutile  pour  comprendre  la  suite  de  ses  travaux,  et  l'en- 

(t)  Voici  comment  Silvlo  l^ellico,  dans  sa  correspondance,  fait  mention 
de  ce  fait  :  «  A  mon  arrivée  en  Piémont,  en  1830,  je  trouvai  'parmi  les 
jcunfs  prêtre",  amis  de  mon  frère  François,  maintenant  jésuite,  le  iiouillant 
Gioberti;  je  reconnus  en  lui  un  esprit  élevé,  une  foi  ardente,  un  cœur  sin- 
cère; il  ne  lui  manquait  qu'un  peu  plus  de  prudence;  il  se  passionnait  pour 
la  cause  des  pauvres  Polonais,  et  il  ne  craignait  pas  de  se  nuire  en  disant  à 
tout  le  monde  ce  qu'il  ppnsait.  Nous  étions  à  une  époque  critique;  il  fui 
Sroupçonné,  arrêté  et  expulsf^.  »  —  Lettre  213.  Florence,  Le  Monniér,  1856. 
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chaîiiemeiit  de  ses  idées  à  travers  les  phases  de  leur  déve- 
loppement. 

On  a  afiirmé  que  vers  1830  (liobcrli  ai)partenait  à  la  so- 
ciété secrète  appelée  «  la  Jeune  Italie  )>,  et  qu'à  celte  époque 
il  était  républicain.  Celte  assertion  est  trop  tranchée.  Qu'il 
eût  du  penchant  pour  la  démocratie,  et  (jiie  les  circonstances 
de  sa  vie  et  les  qualités  de  son  caractère  l'y  disposassent, 
c'est  ce  qui  nous  parait  hors  de  doute  ;  qu'il  ait  même  écrit 
dans  le  journal  de  rassocialion  dont  Mazzini  était  le  chef, 
c'est  ce  qu'on  ne  saurait  contester,  mais  on  ne  peut  pas  en 
conclure  qu'il  ait  élé  aflilié  à  la  société  secrète  dont  il  s'agit. 
Il  nous  paraît,  quant  à  nous,  beaucoup  plus  exact  de  dire, 
que  de  même  qu'il  a  hésité,  pendant  quelques  années,  entre 
le  naturalisme  de  Slratonel  le  platonisme  chrétien, de  même 
il  a  oscillé,  pendant  un  certain  temps,  entre  la  forme  répu- 
blicaine et  la  forme  monarchique;  et  l'on  ne  trouvera  pas 
celte  oscillation  étrange  si  l'on  considère  l'importance  et 
l'extension  prise  alors  par  l'association  de  la  Jeune  Italie,  et 
ce  que  pouvait  présenter  de  séduisant  à  l'esprit  de  Gioberti, 
l'idée  de  réunir  les  efforts  de  l'Église  à  ceux  des  républicains 
pour  la  régénération  de  son  pays.  Car  celte  idée  avait  été 
autrefois  une  réalité  au  temps  des  ligues  lombardes  et  des 
papes  qui  s'en  étaient  déclarés  les  chefs  contre  les  empe- 
reurs. Ce  qui  s'était  fait  au  moyen  âge,  pourquoi  n'aurait-il 
pu  se  renouveler  dans  les  temps  modernes?  Cette  rétlexion 
a  dû  certainement  traverser  l'esprit  de  Gioberti  ;  elle  res- 
sort même  assez  clairement  des  actes  et  du  commerce  épi- 
stolaire  de  sa  première  jeunesse.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  juge- 
ment que  nous  avons  porté  sur  son  adhésion  à  la  république 
et  les  termes  dans  lesquels  nous  le  maintenons,  nous  sem- 
blent confirmés  par  une  correspondance  qui  eut  lieu  en 
1834,  c'est-à-dire  dans  la  première  année  de  son  exil,  en- 
tre lui  et  le  chef  de  la  Jeune  Italie.  Mazzini  ne  lui  écrit  pas 
comme  il  écrirait  à  un  affilié,  mais  comme  à  une  personne 
dont  il  croit  avoir  la  sympathie  et  dont  il  désire  s'assurer  la 
coopération.  D'un  autre  côté,  Gioberti,  tout  en  lui  témoi- 
gnant son  estime  et  son  affection  en  un  temps  où  il  la  méri- 
tait encore,  ne  se  déclare  nullement  son  disciple  et  son 
adhérent;  il  distingue  au  contraire  entre  le  but  et  les 
moyens,  se  déclare  d'accord  avec  lui  sur  le  premier,  sans 
le  déterminer  cependant  d'une  manière  précise,  et  se  sépare 
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entièrement  du  célèbre  agitateur  relativement  aux  seconds. 
Il  lui  avoue  encore  n'avoir  nulle  confiance  dans  les  conspi- 
rations et  surtout  en  celles  qui  se  trament  à  l'étranger  entre 
des  émigrés  mal  informés  et  faciles  à  s'exalter.  Il  ne  croit 
même  pas  qu'on  puisse  compter  sur  refficacité  et  le  succès 
des  révoltes  populaires  sans  le  concours  d'une  guerre  euro- 
péenne et  sans  une  diversion  en  faveur  de  l'Italie  contre 
l'Autriche.  A  ces  considérations,  qui  portent  l'empreinte  du 
bon  sens  et  de  l'esprit  pratique,  il  faisait  succéder  les  paro- 
les suivantes  :  «  Vous  dites,  si  je  vous  ai  bien  compris,  que 
les  révoltes,  même  celles  qui  ne  réussissent  pas  ,  sont  utiles 
pour  instruire  le  peuple,  qui,  ne  pouvant  être  organisé  par 
la  parole  et  par  les  livres,  doit  être  formé  par  l'action.  Je 
ne  nie  pas  complètement  ce  genre  d'utilité  et  je  vous  avoue 
aussi  que  suivant  mon  opinion,  je  dirai  même  ma  religion, 
toutes  les  fois  qu'un  dessein  est  accompli,  c'est-à-dire  quand 
il  est  devenu  un  fait,  j'y  reconnais  un  bienfait  de  la  Provi- 
dence, qui  sait,  par  des  voies  incompréhensibles  à  l'esprit 
humain,  tirer  le  bien  des  calamités  elles-mêmes.  Parmi  les 
avantages  qui  dérivent  de  semblables  entreprises  et  qu'il 
nous  est  permis  d'observer,  je  reconnais  celui  que  vous  avez 
indiqué  ainsi  que  le  cri  de  justice  et  de  vengeance  qui  s'é- 
lève d'un  sang  innocent  contre  ceux  qui  l'ont  versé.  Cepen- 
dant, comme  en  nous  gouvernant  nous  devons  peser  le  bien 
et  le  mal  ainsi  que  le  profit  et  le  dommage,  je  crois  que 
dans  le  cas  dont  il  s'agit,  celui-ci  est  de  beaucoup  supérieur. 
Les  essais  avortés  de  révolution  abattent  toujours  davan- 
tage et  épouvantent  les  faibles  elles  bons,  diminuent  le  nom- 
bre des  forts,  découragent  les  masses,  et  offrent  aux  princes  et 
aux  gouvernemenlsl'occasion  justifiée  non-seulement  de  sévir, 
mais  de  restreindre  et  d'anéantir,  autant  que  possible,  ces 
mioyens  d'instruction  qui,  dans  une  civilisation  arriérée  et  fai- 
ble comme  la  nôtre,  sont  cependant  d'une  grande  importance. 
Pensez-vous  que  tant  de  jeunes  gens,  ravis  par  la  mort, 
les  prisons  et  l'exila  l'ItaUe,  n'aient  pas  appauvri  considéra- 
blement notre  malheureuse  patrie ,  diminué  son  progrès  et  la 
puissance  de  l'opinion  publique,  surtout  quand  ces  jeunes 
gens  étaient  en  général  les  mieux  pensants  et  les  plus  actifs? 
Et  ne  croyez -vo  s  pas  que  s'ils  avaient  continué  à  écrire 
dans  leur  pays  et  à  jouir,  je  ne  dis  pas  de  la  liberté, 
mais  d'un  esclavage  moins   lourd ,   il   n'y  aurait  pas    eu 
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d'ici  à  qurlipips  nnnées  un  prngW's  de  quelque  impor- 
tance? » 

Voilà  avec  quelle  sagesse  (lioberli  se  séparait  de  Mazzini. 
Les  principes  pratiques  cl  les  règles  d'IionnAtelc  politique 
qu'elle  renferme  étaient  ceux  du  parti  libéral  constitution- 
nel, (pii  allait  le  compter  bientôt  parmi  ses  membres  les 
plus  éclairés,  et  auquf.'l  il  allait  donner  des  gages  indubita- 
bles d'adbésion  et  de  dévouement  dans  tous  ses  écrits.  Par 
ces  principes  et  par  ces  règles  il  se  séparait  de  l'esprit  révo- 
lutionnaire du  di\-builicme  siècle  et  se  rattachait  à  cette  fa- 
mille de  patriotes  et  de  penseurs,  qui,  avec  Rosmini,  Manzoni, 
Santarosa,  Balbo,  d'Azeglio,  Mamiani,  Caponi,  Farini,  mal- 
gré les  diff'érenees  individuelles,  voulaient  tous  la  reconsli- 
lulion  de  l'Italie,  par  le  réveil  de  la  vie  morale  et  intellec- 
tuelle, par  le  progrès  de  l'opinion  publique  et  la  force  des 
vertus  personnelles. 

Voilà  pour  les  principes  politiques.  Quant  aux  idées  [)hi- 
losophiques,  voici  ce  que  nous  devons  remarquer  :  Les  ger- 
mes d'itléalisme  que  nous  avons  rencontrés  dans  sa  thèse 
rJ'aggrégation  présentée  à  la  faculté  de  Turin  firent  éclosiori 
et  se  développèrent  en  1830,  à  la  lecture  du  Nouvel  Essai 
sur  l'origine  des  idées.  Ce  fait  est  attesté  par  des  personnes 
encore  vivantes,  qui  nous  ont  raconté  à  quelle  admiration 
sincère  il  s'abandonna  avec  ses  amis  touchant  ce  livre  et 
envers  son  auteur.  Sa  correspondance  confirme  du  reste  ces 
informations  ;  car  voici  ce  qu'il  écrivait  à  un  jeune  homme 
de  sa  connaissance,  en  1831  :  «  En  continuant  l'élude  de 
«  cette  philosophie  vous  vous  apercevrez  qu'elle  est  digne 
((  de  recevoir  le  droit  de  cité  en  Italie  sur  des  titres  déjà 
«  anciens,  car  elle  est  née  dans  la  grande  Grèce  par  l'ini- 
(c  liation  de  Pythagore  ;  l'école  itahque  en  a  poursuivi  l'ou- 
«  vrage,  elle  a  été  embellie  par  Cicéroii,  consacrée  par  les 
«  Pères  latins,  rétablie  par  Marsile  Ficin,  agrandie  par 
«  Bruno,  étendue  par  Vico  et  dernièrement  perfectionnée 
«  par  Rosmtni.  )> 

Deux  ans  plus  tard,  écrivant  à  la  même  personne,  il  la 
détournait  du  sensualisme  et  la  poussait  vers  le  rationa- 
lisme, c'est-à-dire  vers  le  système  qui  place  la  raison  au- 
dessus  des  sens,  en  disant  :  «  Un  jour  viendra  oîi  l'on 
«  rira  des  sensualistes,  si  toutefois  il  y  en  aura  encore  quel- 
ce  qu'un,  comme  on  rit  aujourd'hui  du  système  de  Ptolémée. 
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«  Et  même  ce  temps  est  déjà  venu  ;  pas  encore  tout  à  fai 
«  il  est  vrai,  pour  les  Français,  quoique  le  rationalisme  rè 
«  gne   aujourd'hui  en  France  et  le   sensualisme  en  soi 
«  réduit  aux  physiologistes  de  l'école  de  Broussais,  person 
«  nages  peu  importants,  et  que  Destutt  de  Tracy  qui  écri 
«  encore  ne  compte  pas  un  seul  disciple  de  quelque  repu 
«  tation;  il  n'est  pas  venu  encore  pour  les  Italiens,  quoi 
<c  que  les  deux  seuls  philosophes  de   quelque  important 
«  que  nous  ayons  à  présent,  Galluppi  et  Hosmini,  soien 
c(  rationalistes  ;  car  la  plupart  de  nos  jeunes  gens  sont  en- 
(f  core  sensualistes,  n'ayant  entre  les  mains  que  Condillac 
«  Tracy  et  Cabanis,  et  s'en  tenant  aujourd'hui  à  ce  qu'o! 
«  pensait  en  France  il  y  a  trente  ans  ;  chose  désagréable  e 
«  indigne  d'une  nation  qui,  autrefois,  a  formé  les  autre; 
((  à  la  civilisation  et  à  la  science.  Mais  le  temps   est  déj; 
((  venu,  dis-je,  pour  l'Allemagne  du  Nord,  la  plus  riche 
«  la  plus  puissante  des  nations  dans  les  recherches  philoso- 
«  phiques.  Je  te  le  dis,  mon  cher  Verga,  avec  toute  la  con- 
te viction  qui  peut  m'êlre  procurée  par  quinze  ans  d'um 
«  étude  assidue  de  la  philosophie  et  spécialement  des  sys- 
«  tèmes  sensualistes,  quiconque  connaît  l'état  actuel  de  h 
«  science  ne  peut  s'arrêter  à  la  doctrine  des  sens,  ni  êtn 
«  dupe  de  ses  illusions.  Ce  que  je  te  dis  ne  dépend  poin^ 
«  des  préoccupations  du  prêtre  (tu  me  connais),  ni  de  mejî, 
«  études  théologiques,  car  avant  de  les  entreprendre,  dèû 
«  l'âge  de  treize  ans  j'avais  commencé  à  philosopher  hbre-î 
«  ment,  ni  de  l'impression  de  mes  premières  lectures  erl 
«  philosophie,  car  elles  ont  porté  d'abord  sur  Bonnet  ei! 
«  Condillac,   ni  enfm  d'une  prépondérance  de  l'imagina-j 
K  tion,  car  je  sais  qu'en  moi  la  raison  est  plus  forte  et  nei 
«  confond  point  la  réalité  des  choses  avec  la  poésie.  » 

A  ces  aveux  et  à  ces  conseils  qui  attestent  combien  étail' 
claire  dans  l'esprit  de  Gioberti  la  connaissance  des  défauls 
intellectuels  de  son  pays  et  des  besoins  de  son  temps,  ajou-( 
tons  encore  les  paroles  suivantes  qui  montrent  avec  lai 
même  évidence  de  quelle  nature  était  sa  religion  et  de  quellej 
source  dérivait  l'accord  qu'il  voulait  établir  entre  elle  et  la 
philosophie  :  «  Une  religion  comme  celle  de  Pellico,   de 
c(  Manzoni,  de  Santarosa,  ne  peut  être  confondue  avec  la 
«  superstition  des  lâches  et  des  hypocrites.  Si,  d'un  côté, 
«  il  est  de  nos  jours  non-seulement  utile  mais  indispensable 
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que  la  religion  se  purifie,  s'euuoblisse,  s'acconiniode  aux 
besoins  polili(iues  et  moraux  des  peuples,  se  réforme  eu 
remontant  à  ses  principes,  et  môme  se  transforme  non- 
seulement  par  un  accord  mais  par  une  identitication  avec 
la  pliilosopiiie  dont  elle  n'a  jamais  été  elïectivement  sé- 
parée ;  d'un  autre  côté  je  regarde  comme  dangereux 
qu'elle  s'éteigne  ;  d'abord  parce  que  c'est  le  seul  agent 
capable  d'enflannner  le  peuple....  ensuite  parce  que  sans 
une  religion  philosophique  il  ne  peut  y  avoir,  selon  moi, 
une  morale  austère,  inaltérable,  stoique,  et  plus  forte  que 
la  fortune  et  les  hommes,  une  morale  propre  à  inspirer 
de  grandes  et  généreuses  actions,  l'oubli  de  soi-même  et 
l'amour  désintéressé  de  la  patrie.  Or,  la  religion  philo- 
sophique n'est  autre  que  le  christianisme  bien  entendu, 
et  celui-ci  n'est  dans  l'ordre  moral  que  le  stoïcisme  per- 
fectionné et  uni  à  l'essence  la  plus  pure  des  doctrines 
platoniciennes.  «  (Pages  198  et  199  du  premier  vol.  de 
[  Correspondance.) 

Nous  aurons  besoin  de  recourir  plus  tard  à  ces  paroles 
ersées  dans  le  sein  de  l'amitié,  pour  comprendre  la  pen- 
^e  de  Gioberti  sous  les  différentes  formes  qu'elle  a  revêtues. 


Il 
1833  —  1848 


Cette  période  de  quinze  ans,  que  Gioberti  passa  dans 
exil,  comprend  presque  tous  ses  travaux  philosophiques  et 
Itéraires.  C'est  un  temps  de  labeur  continuel,  pendant  le- 
jel  son  influence  sur  le  Piémont  et  sur  l'Italie  augmente  à 
poportion  des  efforts  qu'il  consacre  à  leur  cause  et  des  sa- 
[•ifices  qu'il  supporte  pour  la  soutenir.  Plus  d'une  fois  ses 
mis  et  ses  admirateurs  essayèrent,  dans  cet  intervalle, 
'abréger  son  exil  et  d'écarter  de  sa  trop  modeste  position 
!S  effets  de  la  gêne  et  de  l'adversité  ;  mais,  décidé  à  ne 
'ansiger  jamais  avec  sa  conscience  et  cédant  à  un  sentiment 
'honneur  poussé  jusqu'au  scrupule,  il  se  fit  une  habitude 
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de  ne  rien  devoir  qu'à  son  activité  et  à  son  courage.  Il  véi 
eut  du  produit  de  ses  leçons  et  ne  rentra  dans  sa  patrie  qu(j 
le  jour  où  son  retour,  loin  de  coûter  quelque  chose  à  soiii 
amour-propre,  était  réclamé  par  l'opinion  [)iiljlique  et  im'j 
posé  au  gouvernement.  j 

Après  un  court  séjour  à  Pai-is  où  la  fortune  ne  lui  souri! 
pas,  il  se  rendit  à  Bruxelles  et  il  y  demeura  quinze  ans  dansi 
une  institution  privée  comme  maître  de  philosophie.  C'esj 
là,  qu'entre  la  préparation  de  ses  leçons,  ses  nombreuse.ij 
lectures  et  une  correspondance  active  avec  ses  amis  de  Bel-j 
gique,  de  France  et  d'Italie,  il  trouva  le  temps  d'écrire  e| 
de  publier  les  ouvrages  qui  ont  fait  sa  réputation  et  ajoutti 
l'appui  de  ses  idées,  de  son  éloquence  et  de  son  crédit  ;j 
l'intluenee  du  parti  constitutionnel  qui  gagnait  chaque  joui) 
du  terrain  en  Piémont  ainsi  que  dans  l'Italie  du  Centre  e 
du  Midi.  ! 

Suivons  rapidement  les  progrès  de  cet  ascendant  intel-3 
lectuel  et  politique  de  l'émigré  de  Bruxelles  pour  les  ratta-j 
cher  à  ses  écrits  et  aux  effets  qu'ils  devaient  produire.  E 
d'abord  rappelons  que,  dès  1831,  l'idée  de  relever  ritalitj 
de  son  abattement  par  le  réveil  de  la  pensée  philosophique) 
était  précise  et  arrêtée  dans  son  esprit.  «  La  voie  de  l'action  es  i 
«  fermée  disait-il,  (Voir  page  176  du  premier  tome  de  la  Cor-; 
«  respondance)  aux  Itaiiens  d'aujourd'hui  :  ce  qui  doit  dé-l 
«  sespérer  les  vieillards  et  non  les  jeunes  gens  qui  ont  l'ave- 1 
«  nir  devant  eux.  Mais  les  Italiens  n'entreprendront  jamai'i 
«  rien  de  sérieux  s'ils  ne  s'habituent  d'abord  à  penser;  e| 
«  je  ne  crois  pas  être  dupe  de  l'amour  que  je  porte  à  und 
«  science  que  j'ai  cultivée  d'une  manière  spéciale,  si  je  âh\ 
(c  que  les  interminables  malheurs  de  l'Italie  dépendent  prin-i 
«  cipalementdu  peu  d'usage  qu'elle  fait  de  lapen.sée,  c'est-j 
«  à-dire  de  son  peu  de  philosophie.  En  Angleterre,  er| 
(c  France,  dans  les  parties  civilisées  de  l'Allemagne,  l'exer-j 
(c  cice  indépendant  et  universel  de  la  raison  a  précédé  ié| 
«  civilisation  et  l'a  produite  ;  là  où  l'une  a  fait  défaut,  l'au-i 
«  tre  n'a  pas  paru  non  plus 

(C  Quoique  l'Italie  n'ait  jamais  manqué  d'esprits  qui  on' 
a  profondément  philosophé  ,  la  passion  de  la  philosophie  n'jj 
((  a  jamais  été  assez  intense,  continue  et  générale  pour  y  dé- 
«  terminer  une  révolution  et  un  perfectionnement  dans  sor 
ce  état  politique  et  social.  Ceux  qui  sont  jeunes  et  vigoureux 
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«  d'esprit  et  de  corps  doivent  prendre  courais,  ne  pas  dé- 
«  sespcrer  de  pouvoir  Taire  ce  qui  ne  s'est  pas  fait,  et  remé- 
(t  dier  ontin  aux  (iéfauts  de  nos  ancêtres.  » 

Il  mil  lui-iném(^  à  exécution  le  conseil  qu'il  donnait  aux 
autres  :  les  confidences  et  les  épanclieincnls  (jui  sont  ren- 
fermés dans  sa  correspondance  nous  font,  pour  ainsi  dire, 
assister  à  l'élaboration  de  cette  entreprise  liardie,  et  nous 
rendent  témoins  des  senlimenls  et  des  dispositions  d'esprit 
qui  l'accompagnèrent.  Pour  suivre  ce  travail  de  son  esprit 
et  de  son  cœur,  il  faudrait  rendre  compte  de  ses  ouvrai^es, 
étude  que  nous  devons  séparer  de  cette  notice  pour  ne  point 
l'agrandir  outre  mesure  et  pour  mieux  saisir  l'ensemble  de 
ses  écrits  et  l'unité  de  ses  idées. 

Nous  ne  pouvons  cependant  nous  tlispcnserde  faire  quel- 
ques remarques  sur  la  portée  et  la  suite  de  ses  publications, 
et  sur  les  rapports  qui  les  rattachent  au  mouvement  philo- 
sophique et  politique  de  l'Italie.  En  voici  les  titres  et  les 
dates  :  en  1838,  parut  la  Théorie  du  surnaturel;  de  1839  à 
1840,  Ylntroduction  à  V étude  de  la  philosophie;  en  1841, 
le  premier  volume  des  Erreurs  philosophiques  d'Antoine 
Rosmini  et  le  Traité  du  Beau;  en  184^,  la  Primauté  morale 
et  politique  des  Italiens  ;  en  1843,  le  Livre  du  Bon  ;  en  1843, 
les  Prolégomènes  à  la  Primauté;  en  1846,  le  Jésuite  mo- 
derne; en  1848,  l'apologie  de  cet  ouvrage.  Si  à  ces  publica- 
tions, renfermées  dans  la  période  qui  nous  occupe,  on  ajoute 
un  Discours  préliminaire  à  la  Théorie  du  surnaturel ^  une 
Lettre  sur  les  doctrines  de  F  abbé  Lamennais  et  quelques  au- 
tres opuscules  de  genre  politique,  et  enfm  l'ouvrage  intitulé  : 
De  la  Rénovation  politique  de  l'Italie,  paru  en  18ol ,  ou  aura 
la  liste  complète  des  livres  de  Gioberti,  publiés  de  son 
vivant. 

Or,  voici  en  peu  de  mots  quelle  est  l'importance  respec- 
tive de  ces  livres. 

Par  la  Théorie  du  surnaturel  et  surtout  par  Ylntroduction 
à  Vétude  de  la 'philosophie,  le  plus  considérable  de  ses  ou- 
vrages, il  prend  sa  place  dans  la  philosophie  italienne  et 
devient  bientôt  chef  d'une  école,  en  partie  auxiliaire,  en 
partie  rivale  de  celle  de  Rosmini,  qu'il  attaque  directement 
dans  le  livre  des  Erreurs.  Les  livres  du  Ron  et  du  Beau 
étendent  à  la  morale  et  à  l'esthétique  les  principes  de  sa 
doctrine,  hd.  Primauté  morale  et  politique  des  Italiens,  ainsi 
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que  les  Prolégomènes  à  ce  môme  ouvrage  en  sont  l'applica- 
tion à  la  reconstitution  nationale  de  l'Italie;  \e  Jésuite  mo- 
derne en  est  la  défense  contre  les  ennemis  les  plus  obstinés 
de  la  liberté  et  du  progrès  ;  la  Rénovation  politique  de  l'Italie 
est  une  expression  nouvelle  et  modifiée  de  ses  idées  sur 
l'organisation  future  de  la  Péninsule  après  les  mécomptes  de 
1848  et  de  1849;  c'est  à  la  fois  son  testament  et  sa  pro- 
phétie. 

La  Théorie  dii  surnaturel  n'eut  pas  un  grand  succès;  c'est 
de  V Introduction  à  Vétude  de  la  pliilosophie  que  datent  la 
réputation  philosophique  de  Gioberti  et  la  naissance  de  l'é- 
cole qui  a  suivi  ses  principes.  Cette  école  n'eut  pas  une 
existence  circonscrite  et  un  siège  matériel  comme  celle  de 
Rosmini  ;  les  réunions  tenues  à  Turin  par  Gioberti  avec  ses 
amis  furent  interrompues  par  son  emprisonnement  et  ne 
furent  point  reprises. 

Exilé,  vivant  à  l'étranger,  suspect  aux  dignitaires  du 
clergé  et  aux  chefs  de  l'enseignement  officiel,  il  ne  disposait, 
pour  propagea  ses  idées,  ni  d'un  ordre  monastique  et  des 
universités,  comme  Rosmini,  ni  d'un  riche  patrimoine,  ni 
du  dévouement  de  nombreux  disciples.  Quelques  amis,  la 
plupart  étrangers  à  la  science ,  consolaient  sa  retraite  de 
Bruxelles;  mais  les  personnes  qui  lui  étaient  le  plus  atta- 
chées étaient  ou  à  Paris,  comme  M.  Massari  et  M.  Mamiani, 
ou  en  Piémont,  aveceles  amis  qu'il  y  avait  laissés  (1). 

Gioberti  a  cependant  fondé  une  école,  et  une  école  beau- 
coup plus  nombreuse  que  celle  de  Rosmini;  la  pensée  qui  la 
dirigeait  venait  de  l'exil,  pénétrait  en  Itahe  malgré  les  dé- 
fenses de  la  police,  grandissait  en  autorité  par  l'éloignement 
même  de  celui  qui  l'envoyait,  s'insinuait  dans  les  âmes  par 
l'éloquence  qui  l'accompagnait  et  gagnait  les  unes  par  la 
science,  les  autres  par  le  sentiment,  le  clergé  par  son  carac- 
tère religieux,  les  laïques  par  son  élévation  philosophique, 
le  plus  grand  nombre  enfin  par  son  but  patriotique  et  les 
espérances  qu'elle  faisait  naître.  De  sorte  que,  sans  avoir 
de  dessein  ni  de  limites  bien  arrêtées,  cette  école  s'était,  on 
peut  le  dire,  étabhe  dans  l'esprit  même  de  l'Italie  et  iden- 
tifiée avec  la  nation;  car,  fatiguée  des  essais  infructueux  des 

(1)  L'Italie  ne  doit  cependant  pas  oublier  la  sympathie  efficace  que 
M.  Quételet,  directeur  de  l'Observatoire  de  Bruxelles,  a  témoignée  à  Gio- 
berti pendant  son  séjour  dans  cette  ville. 
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révoliilions  isolées  el  dos  sociétés  secrètes,  l'Italie,  de  1830 
à  1848,  a  appi'is,  à  ses  déjx'iis  et  d'après  sa  propre  expé- 
rience, à  coinpler  moins  sur  les  conspirations  el  beaucoup 
plus  sur  les  effets  de  l'opinion  publi({ue,  sur  le  progrès  gé- 
néral de  l'Europe,  et  sur  les  efforts  qu'elle  pouvait  faire 
elle-môme,  dans  les  voies  pacificiues  et  légales,  [)Our  préparer 
et  conquérir  enfin  l'indépendance,  la  liberté  el  l'unilé.  C'est 
cette  persuasion  (jue  Giobeiti  a  tantôt  provoquée,  tantôt  se- 
condée par  ses  écrits,  éclairée  et  élevée  par  sa  doctrine,  dé- 
terminée el  précisée  par  les  programmes  politiques  contenus 
successivement  dans  la  Primauté,  les  Prolégomènes  et  la 
Rénovation. 

Laissons  pour  le  moment  de  côté  ce  dernier  ouvrage,  sur 
lequel  nous  nous  arrêterons  plus  loin.  Il  y  a  entre  lui  et  la 
Primauté  une  opposition  si  grande  qu'on  peut  les  regarder 
comme  les  deux  points  extrêmes  de  la  ligne  parcourue  par 
la  pensée  de  Gioberti.  Mais  sur  cette  ligne  est  un  point  in- 
termédiaire occupé  par  les  Prolégomènes,  livre  qui  divise  et 
rapproche  à  la  fois  deux  phases  distinctes  de  sa  philosophie 
et  de  sa  politique.  Occupons-nous  un  instant  de  cet  ouvrao-e 
et  de  son  rapport  à  la  Primauté  pour  comprendre  l'influence 
de  la  pensée  de  Gioberti  pendant  la  période  qui  fixe  en  ce 
moment  notre  attention. 

Ainsi  que  nous  aurons  plus  tard  occasion  de  le  remarquer, 
les  idées  sur  la  dialectique  qu'on  trouve  dans  les  Prolégo- 
mènes sont  l'anneau  qui  joint  la  première  forme  de  la  philo- 
sophie de  Gioberti  à  la  seconde;  et,  pour  ce  qui  regarde  la 
politique  et  ses  rapports  avec  la  religion,  Montanelli  observe 
avec  justesse  (voir  ses  Mémoires,  chap.  xxi)  «  qu'il  faut 
distinguer  le  catholicisme  antijésuilique,  enseigné  dans  les 
Prolégomènes,  et  la  papauté  guelfe  de  la  Primauté.  En  sé- 
parant le  catholicisme  du  jésuitisme,  Gioberti  avait  ouvert 
aux  Ubéraux  la  porte  de  l'Eglise  et  ménagé  aux  prêtres 
l'entrée  dans  le  parti  libéral,  service  immense  rendu  à  la 
fraternisation  italienne,  pont  jeté  entre  deux  rives  qu'un 
abîme  séparait.  )) 

Nous  adoptons  ce  jugement,  mais  nous  ne  trouvons  pas 
également  juste  ce  qui  suit  dans  les  Mémoires  du  démocrate 
toscan.  11  nous  dit,  en  effet,  que  l'idée  de  la  papauté  guelfe 
avait  bientôt  été  mise  de  côté  et  laissée  à  l'état  d'utopie  par 
Gioberti  lui-même,  et  il  a  l'air  de  fixer  ce  changement  sur- 

23 
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venu  dans  la  conduite  du  pliilosophe  de  Turin  à  l'époque 
des  Prolégomènes,  ce  qui  le  ferait  remonter  à  1845  et  ren- 
drait inexplicables  sa  conduite,  ses  actes  et  sa  correspon- 
dance jusqu'en  1849.  En  général,  Montanelli  donne  trop  de 
place  au  calcul  et  pas  assez  à  l'inspiration  et  aux  circon- 
stances en  appréciant  la  politique  de  Gioberli.  Il  nous  paraît 
beaucoup  plus  conforme  à  un  examen  consciencieux  de  ses 
actions  et  de  ses  idées  de  se  borner  à  reconnaître  qu'il  a 
renoncé  au  principe  guelfe  d'une  confédération  présidée  par 
le  pape,  du  moment  qu'il  s'est  aperçu  de  l'impossibilité  de 
soustraire  Pie  IX  aux  influences  rétrogrades  qui  l'entou- 
raient, et  des  difficultés  qui  rendaient  incompatible  le  double 
pouvoir  du  souverain  pontife  avec  la  liberté  politique. 

En  faisant  ces  réserves,  nous  nous  associons  cependant 
volontiers  et  généralement  aux  observations  de  Montanelli 
sur  les  différences  qui  séparent  les  Prolégomènes  de  la  Pri- 
mauté ei  sur  les  effets  et  les  fins  diverses  qui  s'y  rattachent. 
Nous  croyons  avec  lui  que  Gioberti,  en  composant  la  Pri- 
mauté, avait  moins  en  vue  l'Italie  libérale,  l'Italie  des  Nicco- 
lini  et  des  Giusti  que  l'Italie  du  clergé,  l'Italie  du  moyen  âge 
et  du  pape.  C'est  moins  aux  laïques  qu'aux  hommes  d'Eglise 
qu'il  a  parlé,  et  le  langage  qu'il  leur  a  tenu  a  été  tel  qu'il 
fallait  pour  se  faire  écouter  de  son  auditoire.  «  Il  savait 
«  fort  bien  que  s'il  avait  commencé  par  gronder  le  pape  à  la 
ce  manière  de  Dante,  on  l'aurait  mis  immédiatement  dans  le 
((  même  sac  avec  les  philosophes  des  écoles  condamnées 
«  par  Rome;  accouplé  à  Lamennais,  et  sentant  désormais 
(c  son  excommunié,  il  ne  lui  aurait  plus  été  possible  de  tirer 
«  un  seul  clerc  de  son  côté.  C'est  pour  cela  qu'avec  un  art 
((  de  tribun  qui  étonne,  il  s'abstint  de  toute  plainte;  il  se  sé- 
«  para  des  traditions  qui  pouvaient  le  faire  soupçonner 
((  d'hérésie  ;  il  abonda  en  griefs  contre  les  jansénistes  et  les 
«  philosophes  modernes;  il  laissa  en  repos  les  jésuites  et  fit 
«  même  l'éloge  de  quelque  côté  louable  de  la  compagnie.  Et 
«  les  jésuites  qui,  pour  faire  pièce  à  Rosmini,  s'étaient  déjà 
a  faits  Giobertiens,  ne  furent  point  scandaUsés  de  l'itaha- 
«  nisme  de  la  Primauté,  quoique  quelques-uns  des  plus  fins, 
«  ainsi  qu'on  peut  le  voir  chez  le  père  Curci,  s'aperçussent 
(c  déjà  que  ce  n'était  pas  là  du  grain  sans  ivraie  et  définis- 
i(  sent  le  livre  en  question  :  Une  maison  de  libéraux  avec 
(C  VeTiseigne  du  Pape.  »  (îbidem,  chap.  xi.) 
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Il  est  certain  que  la  parole  du  tribun  callioliquo  excitait 
reiithousiasmc  dans  les  iruuiaslères,  les  cures  vÀ  les  sémi- 
iiaii'C's,  et  les  crainles  manifcslées  ()ul)li(iuenient  dans  les 
correspondances  diplomalicjnes ,  [)ar  les  autorités  autri- 
chiennes, alteslcnl  d'une  uianière  authentique  les  conversions 
opérées  par  la  Prinmilé  dans  l'Italie  des  prêtres,  qui  était, 
plus  qu'on  ne  pourrait  le  croire,  l'Italie  du  peuple.  (Ihi/lein, 
et('ha[).\in.  Ci.  Gnallerio,  Rivolfiimcnti Italiani,  documenli.) 

Mais  l'effet  des  Prolégomènes  (ul  diaméiralement  opposé  à 
celui  de  la  Primauté  :  ap[)laudissements  imnnenses  du  coté 
des  libéraux,  torrent  d'injures  du  coté  des  réactionnaires. 
Les  libéraux,  en  voyant  ce  prêtre  catholi(fue  se  prendre  corps 
à  corps  avec  les  Pères,  et  rester  néanmoins  dans  les  limites 
d'une  étroite  orthodoxie,  se  persuadaient  que  le  catholicisme 
laisse  une  certaine  latitude  à  la  liberté  des  opinions,  et  com- 
mençaient à  croire  que  l'obstacle  à  la  régénération  de  l'Italie 
venait  moins  du  catholicisme  que  du  jésuitisme.  (Idem, 
ibidem.) 

Aussi,  quand  les  premiers  actes  du  pontificat  de  Pie  ÏX 
furent  connus,  combien  de  personnes,  dit  encore  Montanelh, 
pensaient  à  la  P/maw^e  et  se  représentaient  Gioberti  comme 
un  précurseur!  Or,  si  cette  idée  venait  à  un  grand  nombre 
de  ceux  qui  n'étaient  pas  du  tout  inclinés  à  la  religion,  et  sur 
lesquels  cependant  Pie  IX  faisait  l'effet  d'un  pro^lige,  com- 
bien ne  devait-elle  pas  entrer  encore  plus  naturellement 
dans  les  esprits  qui  regardaient  la  restauration  des  croyances 
religieuses  comme  une  nécessité  suprême  de  leur  époque? 
(Ibidem,  chap.  xxi.) 

Contentons-nous  de  constater  par  ces  témoignages  les 
impressions  diverses  produites  par  la  Primauté  et  les  Pro- 
légomènes, le  prestige  et  la  popularité  que  ces  deux  livres 
procurèrent  au  philosophe  de  Turin  en  gagnant  successive- 
ment à  ses  idées  politiques  le  clergé  et  les  libéraux.  Malgré 
tout  ce  que  nous  y  verrions  d'intéressant,  nous  ne  pouvons 
décrire  l'effet  produit  dans  le  public  par  ses  autres  ouvrages 
ni  suivre  en  détail  le  progrès  de  son  crédit.  Celui  qui  rem- 
plirait cette  lacune  nous  montrerait  le  côté  social  et  religieux 
de  la  polémique  qui  eut  lieu  entre  lui  et  les  rosminions  et 
dont  nous  ne  considérerons  plus  tard  que  l'aspect  philoso- 
phique. Il  nous  ferait  voir  son  nom  et  ses  doctrines  attaqués 
par  les  jésuites,  dont  il  provoqua  la  colère  par  le  long 
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ouvrage  qui  contient  sous  tant  de  formes  leur  condamnation, 
et,  au  milieu  des  viscissitudes  qui  sont  le  cortège  inséparable 
du  rôle  d'un  grand  citoyen,  ou  reconnaîtrait  d'abord  les 
signes,  puis  les  manifestations  partielles,  et  enfin  l'explosion 
générale  de  l'opinion  publique  en  sa  faveur.  On  verrait  celte 
force  des  temps  nouveaux  formée  en  Italie  sous  l'action 
multiple  de  nombreux  penseurs  et  patriotes  s'émouvoir  au 
contact  de  son  génie,  répondre  à  son  appel  de  préférence 
à  tout  autre  et  lui  obéir  comme  à  un  maître  (1).  Ne  pouvant 
donner  tant  d'étendue  à  notre  travail,  nous  terminerons 
cette  période  de  la  vie  de  Gioberti  en  indiquant  les  rapports 
qu'il  a  soutenus  avec  les  hommes  les  plus  importants  de  son 
temps  dans  les  lettres  et  la  politique  et  en  précisant  les 
différences  qui  séparent  son  école  de  celle  de  Rosniini. 

Ces  personnages  dont  il  nous  semble  utile  de  rappeler  les 
relations  avec  Gioberti  sont  :  Pellico  ,  Balbo  ,  Azeglio  , 
Montanelli,  Ventura,  Mamiani  et  Niccolini.  Tous  ces 
personnages,  si  différents  par  le  caractère,  l'intelligence,  les 
idées  et  la  sphère  spéciale  de  leur  action,  se  touchent  tous 
cependant  par  quelque  côté  et  ont  des  points  de  contact 
avec  Gioberti.  Ouvriers  indépendants,  ils  ont  travaillé  néan- 
moins à  une  tâche  commune  ;  tantôt  unis  et  tantôt  séparés, 
chefs  ou  soldats,  amis  ou  adversaires  dans  le  drame  com- 
plexe de  la  reconstitution  nationale,  ils  ont  concouru  à  la 
conquête  d'un  but  commun,  chacun  à  son  heure,  suivant 
ses  convictions  et  ses  moyens. 

Le  martyre  de  Pelhco  a  précédé  l'exil  de  Gioberti,  et  le 
patriotisme  rehgieux  que  l'Europe  a  applaudi  dans  l'auteur 
de  iVes  Prisons  a  enflammé  la  jeunesse  de  son  compatriote 
et  agi  sur  son  intelligence  par  l'admiration  et  l'enthousiasme. 
Mais  l'influence  de  Pellico  sur  Gioberti  et  sur  ceux  qui  ont 
participé  à  l'émancipation  de  l'Italie  se  borne  à  l'effet 
moral  produit  par  ses  écrits  et  par  ses  souffrances.  Car  on 
sait  que,  sorti  de  prison,  il  ne  se  mêla  plus  de  politique  et 
devint  d'un  libérahsme  si  timide  et  d'une  piété  si  remplie 
de  scrupules,  qu'il  fut  accusé  d'avoir  renié  les  convictions 

(1)  I^'enthousiasme  pour  les  idées  de  Gioberti  et  les  réformes  de  Pie  IX 
était  devenu  si  générai  en  1848,  et  il  unissait  tellement  dans  ses  manifesta- 
tions les  noiiis  du  pape  réformateur  et  du  tliéologien  philosophe,  qu'en  Tos- 
cane les  paysans  appelaient  Gioberti  le  maître  de  Fie  IX.  (Voyezles  Mémoires 
déjà  cités,  page  286  du  premier  volume,  édition  de  Turin.) 
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de  sa  jeunesse  et  embrassé  le  parti  des  éternels  ennemis  de 
son  pays  ;  e'était  exai^ération  et  calomnie  sans  aucun  donte, 
mais  la  vérité  est  que  l'âme  de  Pellico  était  devenue  d'une 
tendresse  excessive  {\n\\<,  les  dernièi-es  aimées  de  sa  vie,  et 
qu'il  ne  supportait  plus  l'idée  d'aucune  rupture  avec  aucune 
autorité,  pas  môme  avec  celle  des  jésuites.  Sa  charité  était 
presque  aussi  tarife  que  celle  du  pape,  et  tout  ce  qui  touchait 
à  riiglise  ou  en  exerçait  les  fonctions  était  pour  lui  respec- 
table et  sacré.  Admirateur  de  la  Primauté,  il  fit  ses  réserves 
sur  les  Prolégomènes,  puis  désapprouva  le  Jésuite  moderne 
tout  en  respectant  les  intentions  de  l'auteur  et  en  admirant 
son  éloquence.  (Voir  la  correspondance  de  Pellico,  lettres 
du  30  juin  et  du  !28  juillet  1845  et  du  J8  juillet  1847.  Cf.  le 
travail  de  M.  Gargiolli  publié  dans  \e  Piovano  Arlotto  déjà 
cité.)  Il  était  devenu  tellement  étranger  à  toute  politique 
active  et  à  tout  libéralisme  militant,  qu'il  n'entendait  et 
n'admettait  plus  d'autre  vertu  que  la  résignation. 

Il  n'en  était  pas  de  même  du  comte  César  Balbo,  comme 
lui  Piémontais,  patriote  et  catholique.  Exilé  en  1821,  après 
avoir  partagé  les  projets  à  la  fois  libéraux  et  ambitieux  de 
Charles-Albert,  il  s'était  appliqué  à  l'étude  de  l'histoire 
nationale  et  s'était  élevé  à  des  considérations  philosophi- 
ques qui,  tout  en  se  rattachant  par  les  principes  méta- 
physiques à  l'école  théologique  de  Bossuet,  avaient  une 
portée  pratique  incontestable  ;  car,  contenant  un  examen 
sincère  des  qualités  et  des  défauts  du  peuple  italien  pendant 
les  siècles  de  son  indépendance  et  de  son  servage  non  moins 
que  des  causes  qui  avaient  détruit  l'une  et  produit  l'autre, 
elles  composaient  l'enseignenjent  le  plus  propre  à  réveiller 
dans  l'esprit  des  Italiens  les  sentiments  de  responsabilité,  de 
moralité  et  d'amour-propre  qui  suivent  généralement  d'un 
sérieux  examen  de  conscience.  Balbo,  catholique  comme 
PeUico,  ne  se  renfermait  pas  comme  lui  dans  une  passivité 
stérile,  mais  il  voulait  préparer  la  nation  à  la  conquête  de 
son  indépendance.  Aussi  devait-il  s'entendre  avec  Gioberti, 
dont  il  partageait  les  croyances  religieuses  et  les  tendances 
actives.  Nous  verrons  plus  loin,  en  parlant  de  la  Primautéy 
quels  rapports  l'unissent  au  livre  des  Espérances;  nous 
constaterons  les  analogies  de  ces  deux  livres,  qui,  malgré 
des  différences  très-remarquables,  obéissent  cependant,  sous 
tant  de  rapports,  au  même  esprit  et  aux  mêmes  principes. 
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Contentons-nous  pour  le  moment  de  reconnaître  que,  malgré 
les  différences  de  la  naissance  et  du  talent  et  malgré  Tindé- 
pendance  du  caractère  aristocratique  de  César  Balbo,  Gio- 
berti  n'a  pas  eu  de  partisan  plus  chaud  et  plus  sincère.  Il 
suffit  pour  s'en  convaincre  de  consulter  la  correspondance 
de  Gioberti,  et  pour  se  l'expliquer  on  n'a  qu'à  se  rar.peler 
la  communauté  de  leurs  principes  religieux  et  politiques. 

Après  avoir  lu  la  Théorie  du  surnaturel,  César  Balbo  se 
déclare  disciple  de  Gioberti  et  le  place  comme  écrivain  à 
côté  de  Manzoni  ;  dès  que  la  Primauté  a  paru,  il  lui  dédie 
son  livre  des  Espérances  de  Vltalie,  qu'on  peut  regarder 
comme  le  complément  de  celui  de  Gioberti,  tant  est  grande 
la  conformité  des  idées  et  des  principes  malgré  la  diver- 
gence de  quelques  vues  spéciales.  Après  la  publication  du 
Jésuite  moderne,  il  élève  jusqu'au  ciel  le  troisième  livre  de 
cet  ouvrage,  et  l'éloge,  magré  sa  pompe,  est  d'autant  plus 
sincère  qu'il  est  précédé  d'une  désapprobation  très-franche 
des  livres  antécédents.  Balbo  porte  si  loin  son  admiration 
pour  Gioberti  dans  cette  circonstance  qu'il  l'appelle  un  ter- 
rible homme,  un  homme  incomparable  et  qu'il  avoue  être 
réduit  avec  ses  amis  au  rôle  de  commentateur.  (  Lettre  du 
27  juillet  1847,  dans  un  recueil  de  Lettres  de  Balbo  publié 
par  Le  iMonnier.  ) 

Il  peut  paraître  étrange  que  nous  croyions  devoir  rappro- 
cher Gioberti  et  d'Azeglio.  Car,  si  l'on  fait  abstraction  de  la 
simultanéité  de  leur  existence,  de  l'identité  de  leur  patrie  et 
de  la  coïncidence  de  leurs  efforts  dans  le  but  commun  de  la 
reconstitution  ilaUenne,  tout  paraît  écarter  l'un  de  l'autre 
deux  hommes  si  différents.  Ceux  qui  ont  connu  M.  d'Azeglio 
savent  même  de  quelles  railleries  il  poursuivait  quelquefois 
les  actes  politiques  et  les  idées  de  Gioberti.  Tout  semblait 
lui  déplaire  dans  l'illustre  abbé,  les  livres,  les  discours,  les 
manières  ;  et,  en  effet,  jamais  peut-être  antithèse  plus  tran- 
chée ne  s'est  produite  entre  deux  hommes  du  même  temps. 
Le  premier,  noble  d'ancienne  race,  homme  du  monde, 
peintre  et  romancier,  portait  dans  son  style,  comme  dans 
ses  actes  et  ses  manières,  un  tact,  une  aisance  et  un  goût 
qui  en  faisaient  un  type  harmonieux  des  plus  brillantes  qua- 
htés  du  gentilhomme,  de  l'artiste  et  duhttérateur.  Le  second, 
né  dans  le  peuple  et  membre  du  clergé,  attirait  sur  lui 
l'allention  par  une  parole  toujours  chaude  et  souvent  pom- 
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pense.  Son  allihule  et  ses  g(!Sles,  comme  ses  écrits  et  ses 
discours,  senlaieiil  le  Iribuii  et  l'oraleiir  de  la  chaire.  Sa 
i;;raviU^,  son  ton  solennel,  sa  passion  iirijxUiieuse,  son  ironie 
puissante  contrastaient  sin^ulièreuieut  avec  l'esprit,  la  sim- 
plicité, la  modération  et  les  sorties  ini,^énieuses  de  son  noble 
compatriote.  On  aurait  dit  (pie  l'un  était  toujoiu'S  sur  une 
chaire  ou  dans  une  assend)lée,  et  que  l'autre  ne  sortait  jamais 
de  son  salon  ou  de  son  atelier.  Gioberti,  dans  sa  chambre 
de  la  pension  Gaggia  de  Bruxelles,  écrivait  comme  s'il  était 
déjcà  au  parlement,  à  la  télé  de  son  parti,  entre  les  démo- 
crates et  les  l'étrogrades.  Azeglio,  premier  ministre,  parlait 
comme  il  avait  écrit,  parce  qu'il  avait  écrit  comme  il 
parlait,  et  semblait  toujours  être  au  milieu  de  ses  amis, 
causant  politique  devant  des  tableaux. 

Est-il  étrange  que  deux  hommes  d'une  trempe  si  opposée 
aient  eu  peu  de  sympathie  l'un  pour  l'autre?  que,  pour Gio- 
berti,  d'Azeglio  ait  été  un  patriote  trop  froid  et  point  fait 
pour  les  grandes  choses,  et  que,  pour  d'Azeglio,  Gioberti 
ait  été  une  tête  exaltée,  sans  expérience  et  presque  un  ac- 
teur pour  sa  vanité  ?  Cette  injustice  réciproque  d'appréciation 
avait  sa  racine  dans  la  différence  profonde  de  leurs  esprits  et 
de  leurs  habitudes  ;  car  d'Azeglio  se  distinguait  surtout  par 
un  bon  sens  et  par  un  tact  qui  lui  rendaient  sensible  toute 
dissonance  et  tout  excès,  qui  en  faisaient  naturellement 
l'ennemi  de  tout  artifice,  de  toute  llction,  de  toute  exagéra- 
tion ;  aussi,  avec  de  telles  dispositions,  l'éloquence  continue 
de  Gioberti,  le  procédé  idéalisateur  et  utopiste  de  sa  Pri- 
mauté, l'apologie  d'une  théocratie  libérale  appuyée  sur  des 
théories  obscures,  devaient-ils  lui  sembler  com.me  un  cres- 
cendo fatigant  et  faux  dans  la  httérature  libérale  dans  la- 
quelle il  jouait  un  rôle  si  important. 

Cependant,  les  efforts  de  ces  deux  hommes  ont  été  rap- 
prochés par  les  circonstances,  se  sont  rencontrés  dans  la 
même  tâche  et  ont  visé  par  des  moyens  très-divers  au 
même  but,  à  tel  point  que,  parmi  les  écrivains  qui  ont  parlé 
d'eux,  il  s'en  est  trouvé  qui  ont  presque  exclusivement  at- 
tribué à  d'Azeglio  la  préparation  du  mouvement  libéral  pré- 
sidé par  Pie  IX.  L'un  d'eux  va  même  jusqu'à  dire  que  Pie  IX 
est  son  ouvrage.  (Voy.  p.  263  du  livre  français  de  M.  Chiala, 
intitulé  :  Une  page  dlnstoire  dti  gouvernement  représentatif 
en  Piémont,  Paris  et  Turin,  1858.)  Quant  à  nous,  non-seu- 
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lement  nous  n'irons  pas  jusque-là,  parce  que,  à  notre  avis, 
ce  ne  serait  pas  justice,  mais  nous  croyons  devoir  recon- 
naître avec  à  peu  près  tout  le  monde ,  que  l'influence  de 
Maxime  d'Azeglioaélé  prépondérante  dans  l'Italie  du  Centre 
jusque  vers  1846,  et  que,  dès  celte  époque,  le  nom  de  Gio- 
berti  est  devenu  un  symbole  qui  a  rallié  toutes  les  fractions 
du  parti  modéré.  Du  reste,  le  champ  et  les  moyens  de  leur 
action,  malgré  la  communauté  du  but,  étaient  très-différents. 
Car  d'Azeglio  s'adressait  surtout  aux  laïques,  et  Gioberti  aux 
prêtres  ;  l'artiste  romancier  répandait  l'idée  nationale  parmi 
les  gens  du  monde  et  dans  le  peuple,  dont  il  frappait  l'ima- 
gination par  les  sujets  patriotiques  de  ses  livres  et  de  ses 
tableaux,  et  le  théologien  philosophe  écrivait  des  ouvrages 
profonds  dont  l'effet  ne  parvenait  que  lentement  et  indirec- 
tement dans  les  masses,  après  avoir  circulé  dans  l'élite  des 
intelligences.  En  outre,  Gioberti  s'est  borné  pendant  long- 
temps à  la  mission  de  Técrivain,  tandis  que  d'Azeglio,  pro- 
tégé par  son  nom  aristocratique  et  caché,  pour  ainsi  dire, 
sous  le  costume  de  l'artiste,  a  conspiré  de  bonne  heure  et 
sans  relâche.  Ennemi  ou  plutôt  railleur  de  la  métaphysique  (1) 
qu'il  ne  connaissait  pas,  Azeglio  était  cependant  parvenu 
par  son  bon  sens  et  la  droiture  de  sa  conscience  à  s'élever 
aux  principes  de  la  morale  la  plus  pure,  et  à  regarder  l'É- 
vangile et  la  voix  intérieure  du  devoir  comme  deux  révé- 
lations harmonieuses  faites  pour  s'interpréter  et  se  dévelop- 
per réciproquement.  Soit  donc  inspiration  de  sa  nature,  soit 
effet  de  la  tendance  générale  des  esprits  et  des  enseigne- 
ments chrétiens  de  Rosmini,  de  Pellico,  de  Manzoni  et  de 
leur  école  déjà  prépondérante,  d'Azeglio  a  tehemenl  uni  la 
pohlique  à  la  morale  et  l'une  et  l'autre  au  christianisme, 
que,  dans  un  opuscule  important  pubhé  en  1860  (Paris, 
Dentu) ,  il  a  désigné  le  vrai  droit  par  le  nom  de  «  droit 
chrétien  »  et  le  faux  droit  par  celui  de  «  droit  païen  ».  D'A- 
zeglio n'était  donc  pas  si  loin  de  Gioberti  qu'il  se  l'imagi- 
nait. Avec  un  peu  moins  d'aversion  pour  la  métaphysique, 
il  l'aurait  mieux  compris  et  apprécié. 

Si  les  rapports  de  Maxime  d'Azeglio  avec  Gioberti  limitent 
l'influence  du  philosophe  de  Turin  sur  la  préparation  du 
mouvement  national  de  1848 ,  ceux,  qui  ont  existé  entre 

(1)  Voir  ses  Mémoires,  l^""  vol. 
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lui  et  Mnnlaiielli  sont  au  rontrniro  do  nature  à  l'étendro. 

L'ardent  déniorrate  (|ni  a  connu  l'un  et  l'autre  ne  craint 
pas  (l'alfirnicr  dans  s<\s  Mémoires  (|u'avec  les  écrils  do  Oio- 
bcrli  ie  j)arti  national  a  reni  unprogranune  applicable  imjné- 
diateinetit  et  sans  violence;  il  place  ce  programme  au-dessus 
de  celui  de  Haiho,  parce  (jucn  exii!;eatu  les  réformes  avant 
la  guerre  d'indépendance,  il  lui  paraît  plus  favorable  à  la 
discussion,  à  la  liberté,  et  par  conséquent  phis  large  ;  rap- 
pelant les  principes  philosophiques  (pii  le  dominent,  il  re- 
connaît en  avoir  sui)i  l'influence  avec  d'autres  professeurs, 
ses  collègues  dans  l'Université  de  Pisc,  et  rattache  au  mou- 
vement intellectuel  dont  Gioberti  était  le  principal  repré- 
sentant sa  conversion  au  théisme  elirétien  (chap.  xii).  Son 
p'^nchant  pour  les  idées  de  Gioberti  se  changea  en  admiration 
le  jour  où  un  pape,  initiant  son  règne  sous  les  auspices  de 
l'Evingile,  semblait  réaliser  trait  pour  trait  l'idéal  du  philo- 
sopha de  Turin.  «  L'utopie  d'un  pontificat  régénérateur, 
a  dit-il,  ouvrait  devant  moi  une  perspective  admirable  où  je 
«  trouvais  tous  les  sentiments  de  patrie,  de  démocratie  et  de 
a  religion  abondamment  satisfaits.  Italien,  je  voyais  enfin 
«  les  membres  dispersés  de  mon  pays  réunis  en  un  seul 
«  corp,^,  1  c^me  de  ce  corps  à  Rome,  et  à  la  tète  de  l'Italie  le 
«  chef  de  la  ciirétienté. . .  Démocrate,  je  voyais  les  peuples 
«  se  lever  po'jr  la  conquête  de  la  liberté  et  de  l'égalité  sous 
«  les  auspices  de  la  religion. .  .  Catholique,  je  voyais  l'u- 
((  nité  rehgieuse  désarmer  le  schisme  ;  les  sectes  philoso- 
«  phiques  et  protestantes  attirées  dans  le  système  romain  ; 
((  la  civilisation  chrétienne  de  l'Occident  reconstituée  se 
((  répandre  au  dehors  et  regagner  l'Orient ,  son  ber- 
ce ceau.  » 

Nous  nous  sommes  trompés,  conclut  le  démocrate  tos- 
can, en  parlant  de  lui-même  et  de  Gioberti,  sur  Pie  IX 
comme  sur  la  théorie  à  laquelle  nous  nous  étions  aban- 
donnés... car  sous  quelqueforme  qu'on  la  conçoive,  la  supré- 
matie pontificale  imphque  un  régime  théocratique  incom- 
patible avec  les  exigences  de  la  civilisation  moderne. . . . 
Nous  nous  sommes  trompés,  et  néanmoins  nous  devons  bé- 
nir une  erreur  sans  laquelle  la  masse  du  peuple  italien  ne  se 
serait  pas  agitée  dans  l'enthousiasme  de  la  vie  nationale.  . . 
Nous  tournions  dans  un  cercle  vicieux  sans  savoir  comment 
nous  en  serions  sortis  ;  car  nous  avions  besoin  de  liberté 
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pour  l'éducalion  du  peuple,  et  du  peuple  pour  la  conquête 
de  la  liberté.  (Ibidem,  pages  180,  181.) 

On  sait  que  Montanelli  ne  s'en  tint  pas  aux  sentiments  et 
aux  adhésions  idéales.  Comme  rédacteur  du  Contemporaneo , 
journal  romain,  il  fut  un  des  plus  ardents  promoteurs  des 
idées  de  Gioberti,  et  quoique  plus  tar.l  il  se  soit  séparé  de 
lui  et  lui  ait  disputé  avec  d'autres  chefs  du  mouvement  ré- 
publicain la  direction  delà  révolution  italienne  (1),  il  n'a 
pas  cessé  cependant  de  lui  témoigner  son  admiration  et  son 
amitié.  Mais  il  y  a  un  fait  dans  les  rapports  privés  de  Mon- 
tanelli avec  iS'iccolini  qui  montre  mieux  que  tout  autre  té- 
moignage à  quel  degré  s'élevait,  en  1847,  l'enthousiasme 
du  premier  pour  les  idées  de  Gioberti  et  leur  réalisation. 
Nous  le  tirons  des  Mémoires  sur  la  vie  et  les  ouvrages  de 
J.-B.  Niccolini ,  publiés  par  Vannucci  (Florence  ,  LeMon- 
nier,  1866,  vol.  P%  pages  213  et  219).  Montanelli  essaya 
de  convertir  le  vieux  tragique  ,  l'auteur  de  ï Arnaud  de 
Brescia,  le  censeur  implacable*  du  pouvoir  temporel  des 
papes,  à  la  pohtique  de  Gioberti.  Cet  essai  de  prosélytisme 
non-seulement  ne  réussit  pas,  mais  il  lui  fit  perdre  l'amitié 
de  celui  qu'il  v(/ulait  gagner  à  ses  convictions.  «  Montanelli, 
disait  le  vieux  poëte  à  un  de  ses  amis  en  s' excusant  de  l'a- 
voir pris  pour  le  jeune  et  ardent  partisan  de  Gioberti,  Mon- 
tanelH  vient  chaque  jour  m'exorciser  pour  que  je  devienne 
papiste.  .  .  Si  Gioberti  a  raison,  Rome  n'a  pas  eu  tort  de 
condamner  Galilée.  » 

Le  vieux  représentant  de  l'idée  laïque  n'était  pas  seul  à 
penser  ainsi,  mais  il  était  à  peu  [irès  isolé  dans  sa  résistance 
à  l'enthousiasme  général.  Le  principe  de  l'indépendance  de 
la  raison  et  de  l'autonomie  humaine  sous  la  loi  suprême  et 
universelle  de  la  Nature  et  de  Dieu,  qui  animait  tous  ses 
drames  et  y  répandait  la  flamme  de  l'esprit  moderne,  était 
alors  effacé  par  l'éclat  d'idées  et  d'événements  qui  remon- 
taient évidemment  à  la  philosophie  catholique  de  Gioberti  et 
à  la  papauté. 

Les  esprits  les  plus  obstinés  dans  leur  foi  aux  doctrines 
de  l'encyclopédie  subissaient,  ne  fût-ce  que  pour  un  mo- 
ment, le  prestige  de  Gioberti  et  de  Pie  IX.  Giordani  lui- 
même  s'y  laissa  prendre;  il  daigna  faire  visite  au  premier  à 

(1)  On  se  souvient  que  Montanelli  a  fait  partie  du  triumvirat  toscan. 
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son  passacjo  à  Parmo,  ol  appela  le;  socoiifl  un  prodige.  Seul, 
Niccolini  demeura  iiiébmiiUilile  dans  ses  anli[)athies  et  dans 
sa  colère.  Ilérilier  (rAlliéri,  conlimialeiir  des  eiiseitjçneiDents 
de  Machiavel  cl  de  Dante,  Niccolini  repr(''scnlail  celte  tradi- 
tion littéraire  et  polili(iiic  (|iii,  se  rattachant  à  l'ancien  parti 
gibelin,  en  avait  cependant  ahaiidonné  les  errements  et 
corrigé  les  tendances  par  la  siibstitntion  de  la  souveraineté 
nationale  à  la  suprématie  d'un  empereur  étranger.  Attaché 
pendant  toute  sa  vie  à  ces  convictions,  Niccolini  ne  les 
modifia  point  au  milieu  d'événements  qui  paraissaient  les 
démentir  ;  il  refusa  de  s'associer  aux  démonstrations 
populaires,  lors  même  que  son  nom  y  était  mêlé,  et  en 
appela  pour  sa  justification  du  présent  à  l'avenir. 

Les  confédérations  hybrides ,  mêlées  d'une  présidence 
théocratique  et  d'Étals  laïques  faibles  et  multipliés,  lui  sem- 
blaient des  rêves  indignes  d'être  discutés.  «  Croyez-le,  disait- 
il  à  un  de  ses  amis,  l'Italie  sera  bientôt  une  seule  nation,  ou 
elle  sera  encore  esclave  pendant  des  siècles.  »  (Voir  l'ouvrage 
cité  plus  haut.) 

Il  ne  se  trompait  pas.  La  tradition  de  Dante  et  de  3Iachia- 
vel,  après  avoir  été  momentanément  vaincue  par  les  idées 
guelfes,  devait  reprendre  sur  elles  une  prépondérance  dé- 
finitive. 

Cependant,  si  nous  admirons  la  constance  et  la  prévision 
dîi  vieux  tragique,  nous  ne  pouvons  nous  défendre  de  bénir, 
avec  Montanelli,  l'illusion  qui  pour  un  moment  a  pu  réunir 
tous  les  cœurs  et  toutesles  volontésdans  la  poursuite  de  l'idéal 
•de  Gioberli;  car  le  sentiment  national  en  est  sorti  plus  vi- 
goureux et  plus  développé.  Guelfe  ou  gibeline,  variée  dans 
ses  aspects  et  ses  moyens,  suivant  les  hommes  et  les  circon- 
stances, la  révolution  italienne  n'avait  au  fond  qu'un  seul 
but,  et  ce  but  a  été  atteint. 

Nous  indiquerons  en  leur  lieu  les  rapports  de  Mamiani  et 
de  Ventura  avec  Gioberti.  Bornons-nous  à  dire  pour  le  mo- 
ment que  Ventura  a  été  un  médiateur  actif  entre  lui  et 
Pie  IX,  et  que  Mamiani  a  coopéré,  comme  ministre,  à  Rome, 
en  1848,  à  ce  projet  de  confédération  italienne  présidée  par 
le  pontife,  dont  le  philosophe  de  Turin  était  le  promoteur. 
■  Si  nous  ne  nous  trompons,  on  peut  tirer  des  rapports  pré- 
cédemment indiqués  entre  Gioberti  et  les  hommes  les  plus 
influents  de  son  temps  quelques  considérations  qui  servent 
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à  déterminer  l'étendue  et  les  limites  de  son  action  sur  son 
époque.  Il  est  évident,  d'abord,  qu'il  faut  l'exclure  des  deux 
extrémités  auxquelles  se  trouvent  le  rationalisme  deNiccolini 
et  les  "doctrines  des  jésuites.  Mais,  entre  ces  deux  points,  est 
un  espace  encore  trop  vaste  pour  pouvoir  la  représenter 
nettement.  11  ne  suffît  même  pas,  pour  cela,  de  savoir  que 
Gioberti  a  eu  ses  partisans  et  son  école ,  car,  quand  on  parle 
de  cette  école,  il  faut  nécessairement  distinguer  ceux  qui 
ont  suivi  ses  doctrines  en  tout,  en  philosophie  et  en  théo- 
logie comme  en  politique,  de  ceux  qui  ne  les  ont  acceptées 
qu'en  partie  et  avec  réserve,  et  de  ceux  enfin  qui,  en  1848, 
ont  cédé  à  l'entraînement  général.  Ces  derniers  ont  été  si 
nombreux  que,  pour  les  compter,  il  faudrait  faire  le  dénom- 
brement de  toutes  les  personnes  qui  voulaient  alors  la  ré- 
surrection de  l'Italie  par  le  concours  du  pape  et  des  princes 
itaUens,  et,  d'une  manière  plus  générale,  par  l'harmonie  de 
l'Eglise  et  du  pouvoir  laïque,  c'est-à-dire  qu'il  faudrait  y 
comprendre  à  peu  près  tout  le  monde. 

Il  est  donc  indispensable  de  distinguer  deux  classes  de 
personnes  parmi  celles  qui  ont  participé  au  mouvement 
intellectuel  et  politique  produit  par  Gioberti  en  Itahe,  c'est-à- 
dire  les  amis  influents  et  les  libéraux  de  mérite  qui  se  sont 
associés  en  partie  ou  en  tout  à  ses  idées  politiques,  et  les 
hommes  studieux  qui,  dans  le  clergé  ou  parmi  les  laïques, 
ont  suivi  plus  ou  moins  complètement  ses  doctrines  philo- 
sophiques. Les  premiers  ont  servi  d'anneau  entre  Gioberti  et 
les  membres  les  plus  importants  du  parti  constitutionnel;  les 
autres  ont  contribué  à  lui  créer  des  partisans  sur  le  ter-» 
rain  de  la  science  et  dans  l'ordre  de  la  pensée  théorique. 
C'est  par  l'intermédiaire  de  ces  actions  diverses,  multiphées 
et  coordonnées  pour  ainsi  dire  en  différents  sens  autour  des 
principaux  instincts  et  des  besoins  les  plus  profonds  du  pays, 
et  aidées  enfin  par  les  circonstances  extérieures,  que  l'in- 
fluence de  Gioberti  s'est  peu  à  peu  étendue  et  fortifiée,  de 
façon  à  dominer  son  époque  d'une  manière  irrésistible. 

Dans  la  première  classe  des  personnes  que  nous  venons 
d'indiquer  comme  ses  amis  et  coopérateurs,  nous  placerons 
les  Pietro  Santarosa,  les  Giacinto  CoUegno,  les  César  Balbo, 
les  Perrone,  les  Pinelli,  les  Merlo,  noms  illustres  dans  la 
noblesse  et  la  magistrature  [)iémon taise  ;  Confalonieri , 
homme  d'une  très-grande  autorité  parmi  les  émigrés  ita- 
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liens  et  surloul  [)arrni  les  Lombards;  le  comle  Mamiani,  le 
poêle  el  philosophe  de  l'esaro,  le  palriole  de  1831 ,  qui,  dans 
Sun  exil,  ne  cessa  de  travailler  à  la  reconslitiitioii  intellec- 
tuelle et  politique  de  son  pays,  et  de  partager  avec  Gioherti 
la  direction  de  ce  grand  travail;  enfin  Joseph  Massari,  dis- 
ciple dévoué  du  philosophe  de  Turin,  propagateur  actif  de 
ses  idées  dans  le  royaume  de  Naples.  Nous  n'en  finirions  pas 
si  nous  voulions  nommer  tous  les  hommes  distingués  qui, 
dans  les  Romagnes  et  en  Toscane  surtout,  adoptèrent  ses 
idées  politiques  ou  les  accueillirent  avec  sympathie  ;  le  mar- 
quis Gino  Capponi  (T)  et  l'avocat  Leopoldo  Galeolti  (^),  qu'il 
nomme  avec  éloge  dans  le  Rinnovamenlo,  devraient  trouver 
une  [)lace  distinguée  dans  ce  parti  qu'on  pourrait  appeler 
guelfe,  qui  avait  à  Florence  d'honorables  représentants,  et 
dont  Gioherti  et  César  Balbo  étaient  les  chefs  avoués  dans 
toute  l'Italie. 

C'est  avec  le  concours  de  tous  ces  personnages  et  de  tant 
d'autres,  non  moins  nombreux,  dont  il  s'était  attiré  l'estime 
parmi  les  membres  du  clergé,  que  Gioberli  contribua  puis- 
samment à  constituer  en  Italie,  et  surtout  en  Piémont,  cette 
atmosphère  intellectuelle  que  tant  d'autres  causes  disposaient 
chaque  jour  dans  la  même  direction,  et  dans  laquelle  a  res- 
piré, pour  ainsi  dire,  toute  la  nation,  de  1846  à  1849. 

Voyons  cependant  d'une  manière  plus  particuhère  et 
plus  conforme  au  but  de  ce  travail  quelle  était  l'impor- 
tance spéciale  de  l'école  philosophique  qui  suivait  son 
drapeau,  et  en  quoi  elle  différait  de  celle  de  Rosmini  ou  lui 
ressemblait. 

Ce  que  nous  allons  dire  sur  les  opinions  philosophiques 
de  Gioherti  sera  éclairci  ensuite  par  l'exposition  détaillée  de 
sa  doctrine. 

L'école  qui  reconnaissait  Gioherti  pour  chef  se  rattachait  à 
celle  de  Rosmini  par    trois  caractères   importants  ;   car, 

(1)  Le  marquis  Gino  Capponi,  auteur  des  Pensées  sur  réducation,  livre 
oîi  les  principes  chrétiens  sont  appliqués  à  la  question  vitale  de  l'instruction 
de  la  jeunesse. 

(2)  L'avocat  Leopoldo  Galeotti  est  auteur  d'une  bonne  biographie  de  Mar- 
sile  Fi^n,  publiée  dans  l'Archivio  storico  de  Florence,  et  d'un  livre  sur  la 
souveraineté  temporelle  du  pape,  dont  Montanelli  a  t'ait  l'éloge  au  chapitre 
XXI  de  ses  Mémoires  el  qui,  à  son  avis,  n'a  pas  contribué  faiblement  à  la  création 
de  la  Consw/fa  (Assemblée  consultative),  une  des  réformes  les  plus  applaudies 
de  Pie  IX. 
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comme  son  aînée,  elle  était  idéaliste,  chrétienne  et  libérale. 
La  différence  qui  les  sépare  est  tout  entière  dans  le  degré  et 
la  portée  de  chacun  de  ces  caractères.  Rosmini  fonde  la 
science  sur  l'idée  et  regarde  l'idée,  qu'il  distingue  de  l'inlel- 
leclion,  comme  objective  et  supérieure  à  la  nature  humaine  ; 
mais  en  même  temps  il  en  fait  la  forme  indéterminée  et  la 
simjtle  possibilité  de  l'être.  Son  ontologisme  est  donc  très- 
modéré  ;  venant  après  la  plùlosophie  de  l'expérience  ,' il 
semble  en  craindre  les  attaques  ;  retenu  peut-être  par  une 
appréhension  salutaire  ou  fatale  suivant  le  point  de  vue  de 
celui  qui  juge  son  système,  il  a  fait  aux  sens  la  plus  grande 
concession  qu'un  idéaliste  puisse  leur  faire,  en  admettant 
que  toutes  nos  connaissances  en  viennent,  hormis  une 
seule,  celle  de  l'être  ;  et,  traitant  l'entendement  d'une  ma- 
nière opposée,  il  lui  assigne  la  plus  petite  part  possible  et 
n'accorde  à  son  intuition  d'autre  objet  primitif  que  l'être 
indéterminé. 

Gioberti  a  aussi  donné  pour  base  à  la  science  l'idée,  mais 
l'idée  est  pour  lui  l'être  réel,  la  réalité  intelligible  infinie  ou 
finie  des  choses  ;  avec  lui  l'idéalisme  cesse  de  flotter  entre  l'in- 
tuition rationnelle  d'un  être  purement  possible  et  le  sentiment 
des  réalités  phénoménales;  il  prétend  être  plus  conséquent, 
assurer  à  la  raison  son  objet,  en  affirmer  la  réalité,  et  don- 
ner à  l'esprit  humain  plus  de  confiance  en  lui-même,  en 
posant  d'une  manière  plus  nette  et  plus  précise  son  rapport 
avec  l'absolu. 

L'idéalisme  devient  donc  dans  Gioberti  un  véritable 
ontologisme  et ,  suivant  le  terme  des  écoles  du  moyen 
âge ,  un  vrai  réalisme.  Gioberti  croit  que  nous  avons 
l'intuition  de  l'infini,  du  fini  et  de  leur  rapport,  et  non  point 
une  intuition  vague,  mais  une  vue  tellement  déterminée 
qu'elle  est  une  véritable  perception  de  Y  Etre  qui  crée  les 
êtres. 

Ce  dogmatisme  produit  dans  les  écrits  du  chef  de  l'école 
et  chez  ses  disciples  une  audace  d'affirmation  et  une  mé- 
thode si  hardie  qu'elle  devient  parfois  téméraire,  et  qu'elle 
contraste  singulièrement  avec  les  habitudes  régulières  et 
parfois  trop  timides  de  l'école  de  Rosmini.  Tandis  que 
celle-ci,  imitant  les  qualités  et  les  défauts  du  maître,  ob- 
serve avec  patience,  attache  le  plus  grand  prix  aux  défini- 
tions, aux  divisions  et  aux  classifications,  en  abuse  souvent 
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et  nous  rappoUe  les  bonnes  cl  les  inaiivaisos  habiludcs  de  la 
scolasli(iue  ,  l'école  de  GiobL'i'li  a  reçu  de  son  niaître  l'exem- 
ple des  inluilions  cl  des  généralisalioiis,  de  la  lart^^eui'  des 
vues,  de  la  réalisation  de  l'idéal  ;  mais  comme  l'usage 
de  ces  (jualités  dépend  |)lul(jt  du  lalenl  cpje  de  l'instniclion, 
elle  en  a  souvent  imité  les  défauts.  L'amphibologie  des  ter- 
mes scienliliques  ,  les  déductions  arbitraires  ,  les  idées 
a  priori  et  le  dédain  de  l'expérienceonl  parlbiscaraetérisé  les 
produits  de  cette  école,  comme  la  subtiliU''  exlréme  des  di- 
visions logiques  et  une  sorte  de  superstition  pour  le  sens 
littéral  de  la  terminologie  a  élé,  dans  certains  cas,  le  partage 
de  l'école  opposée.  On  résumerait  les  caractères  contraires 
de  ces  deux  écoles,  conformément  au  jugement  qu'on  en 
porte  en  Italie,  en  disant  que  l'une  a  suivi  et  exagéré  l'ana- 
lyse, et  que  l'autre  a  connu  davantage  l'usage  et  l'abus  de 
la  synthèse.  Ces  deux  écoles  ont  élé  chrétiennes.  Elles  ont 
associé  la  religion  à  la  philosophie,  mais  elles  n'ont  pas 
renfermé  cette  alliance  dans  les  mêmes  bornes.  Rosmini, 
tout  en  tenant  compte  des  besoins  religieux  de  son  temps, 
et  tout  en  se  proposant  de  suivre  une  philosophie  qui  ne  soit 
pas  en  désaccord  avec  la  théologie,  a  cependant  maintenu 
la  distinction  de  leurs  domaines  respectifs.  L'accord  de  la 
raison  et  de  la  religion  est  sans  doute  chez  lui  un  sentiment 
et  une  idée  ;  il  tient  à  la  fois  à  son  caractère,  à  sa  condition 
et  à  son  système;  il  se  mêle  tantôt  sciemment  et  tantôt  à  son 
insu  à  la  solution  des  problèmes  fondamentaux  de  la  philo- 
sophie ;  mais,  sentiment  ou  idée,  disposition  immédiate  de 
son  âme  ou  produit  de  la  réflexion,  cet  accord  n'est  jamais 
acheté  par  un  sacrifice  calculé  de  la  raison  à  l'autorité.  Il  y 
a,  il  est  vrai,  des  points  importants  du  système  rosminien 
sur  lesquels  il  exerce  une  influence  fâcheuse  ;  mais,  en  gé- 
néral, et  particuhèrement  dans  le  problème  capital  de  la 
connaissance.  Rosmini  est  tellement  rationaliste  qu'il  as- 
pire, ainsi  que  nous  l'avons  dit,  à  être  le  continuateur  de 
Kant. 

Gioberti,  au  contraire,  se  présente  sous  un  autre  aspect. 
11  ne  veut  pas  seulement  unir  la  religion  à  la  philosophie,  il 
veut  les  amalgamer  et  presque  les  identifier  ;  il  cherche  une 
religion  philosophique  et  une  philosophie  religieuse.  C'est  ce 
que  nous  savons  déjà  et  ce  que  l'on  verra  mieux  dans  la 
.  suite.  Aussi,  place-t-il  dans  l'esprit  ilhe  faculté  exprès  pour 
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la  connaissance  du  surnaturel  à  côté  et  au-dessus  de  la  rai- 
son, puissance  qui  a  pour  objet  les  idées.  L'idée  elle-même 
et  l'Être  qu'elle  manifeste  deviennent  dans  sa  pensée  et  dans 
le  but  qu'il  se  propose  l'unité  de  l'intelligible  et  de  l'incom- 
préhensible, du  naturel  et  du  surnaturel. 

Cette  modification  de  l'idéalisme  avait  un  double  effet  : 
d'une  part,  elle  resserrait  les  liens  de  cette  philosophie  avac 
le  catholicisme  et  l'Église  ;  d'un  autre  côté,  elle  le  mettait 
en  pleine  opposition  avec  l'esprit  moderne  et  toute  la  philo- 
sophie depuis  Descaries  jusqu'à  Kant,  Reid  et  Condillac. 
C'en  aurait  été  assez  sans  doute  pour  rendre  celte  doctrine 
odieuse  dans  tout  autre  pays  ;  mais  dans  une  nation,  au  centre 
de  laquelle  le  clergé  gouvernait  un  Étal  de  quelque  impor- 
tance, qui  comptait  le  pape  parmi  ses  souverains,  et  dont 
toutes  les  provinces  et  tous  les  princes  étaient  soumis  à  l'in- 
fluence ouverte  ou  cachée  des  corporations  religieuses  et 
des  prêtres,  cette  opposition  à  la  philosophie  moderne  pou- 
vait paraître  à  Gioberli  une  bonne  tactique,  car  elle  pouvait 
ouvrir  les  rangs  du  clergé  à  sa  doctrine  et  y  faire  pénétrer 
l'amour  de  la  patrie  et  le  désir  de  sa  grandeur  avec  l'al- 
liance intime  de  la  philosophie  et  de  la  rehgion.  Il  semble, 
en  effet,  que  Giobertiait  épousé  les  passions  du  clergé  contre 
l'esprit  moderne  pour  mieux  le  séduire  et  le  gagner  à  ses 
idées  ;  il  semble  qu'il  lui  ait  dit  :  Vous  avez  tort  de  vous  dé- 
fier de  la  pensée,  la  vraie  philosophie  est  essentiellement 
catholique,  et  l'indépendance  et  l'unité  de  l'Ilahe  ne  doivent 
point  vous  faire  peur.  Car  l'Italie  est  catholique  par  son  es- 
prit comme  par  son  cœur.  Vous  devez  aider  à  sa  reconsti- 
tution, car  sa  puissance  sera  la  vôtre. 

Voilà  enfin  le  point  duquel  dépend  la  dernière  et  peut-être 
la  plus  grande  différence  qui  existe  entre  l'école  de  Gioberli 
et  celle  de  Rosmini.  Le  philosophe  de  Roveredo  est  libéral, 
mais  son  libéralisme  ne  dépasse  pas  la  portée  des  idées  gé- 
nérales et  les  bornes  de  la  théorie.  Sa  Philosophie  du  droit 
contient  un  idéal  de  gouvernement  où  l'on  trouve  la  con- 
damnation évidente  de  la  monarchie  absolue  et  la  justification 
explicite  du  régime  constitutionnel  ;  mais  sa  pensée  ne  des- 
cend guère  de  la  région  des  idées  dans  celle  de  la  politique; 
son  point  de  vue  est  généralement  abstrait  et  théorique.  Ce 
ne  fut  que  vers  la  fin  de  sa  vie  qu'il  en  sortit,  et  lorsque  le 
mouvement  produit  par  Gioberli  avait  déjà  changé  la  face 
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de  rilalio.  Car  les  Cinq  pbiies  de  VEijUse  ol  la  Constitution 
suivant  la  justice  sociale  un  riiiciil  piiMices  qu'eu  1848, 
c'est-à-dire  eiu(|  aus  après  la  Primauté. 

L'école  de  Gioljcrli  a  donc  été  beaucoui)  plus  pratique  et 
nationale  que  celle  de  Rosinini.  Se  proposant  avant  tout  pour 
but  la  régénération  politique  de  la  Péninsule,  elle  a  consi- 
déré la  philosophie  et  la  religion  comme  des  manifestations 
de  l'esprit  de  la  patrie  qu'il  (allait  diriger  vers  le  but  mul- 
tiple de  l'indépendance  de  la  liberté  et  de  l'unité.  Dans  la 
réalité  concrète  de  ses  aspirations  et  de  ses  efforts,  et  sur 
les  traces  de  son  chef,  elle  a  associé  l'histoire  à  la  philo- 
sophie comme  la  philosophie  et  la  religion  à  la  politique. 
Elle  a  vu  dans  les  anciens  guelfes  les  précurseurs  de  ses 
tendances,  les  fondateurs  de  ses  traditions,  les  vrais  pères 
de  la  civilisation  italienne  et  presque  les  prophètes  de  son 
avenir.  Elle  a  condaumé  dans  les  anciens  gibelins  les  repré- 
sentants des  tendances  et  des  principes  contraires.  Gioberti 
les  a  positivement  accusés  d'avoir  causé  presque  tous  les 
malheurs  de  l'Italie,  tandis  qu'il  a  attribué  aux  guelfes  ce 
qu'il  y  a  de  plus  glorieux  et  de  plus  national  dans  son  his- 
toire. Unissant  sous  le  même  point  de  vue  les  annales  de  la 
science  et  delà  politique,  il  a  cru  apercevoir  entre  les  réalistes 
et  les  nominalistes  des  rapports  semblables  à  ceux  par  les- 
quels s'opposent  entre  eux  les  guelfes  et  les  gibelins,  de  sorte 
que  le  nominaUsnie  qui  nie  la  réalité  du  vrai  et  de  l'idéal, 
fondement  de  la  méta[)hysique  et  de  la  religion,  est  pour  lui 
une  espèce  de  parti  gibelin  dans  la  science  qui  doit  être  reli- 
gieuse et  idéaliste,  et  le  réalisme  ou  l'ontologisme  est,  dans 
le  même  ordre  d'idées,  et  suivant  les  mêmes  analogies,  une 
espèce  de  système  guelfe  armé  pour  la  défense  des  prin- 
cipes religieux  et  philosophiques. 

Établir  et  répandre  en  Italie  l'école  dont  nous  venons  d'in- 
diquer les  principaux  rapports  de  ressemblance  et  de  diffé- 
rence avec  celle  de  Rosmini,  la  diriger,  la  fortifier,  la  dé- 
fendre par  la  pubhcation  de  nombreux  écrits  et  par  une  cor- 
respondance active  avec  ses  amis,  suivre  au  milieu  de  ce 
travail  multiple  et  incessant  les  événements  de  l'Europe  et 
les  symptômes  du  réveil  national,  travailler  à  accélérer  ce 
moment  tant  désiré,  voilà  les  objets  qui  ont  occupé  Gioberti 
pendant  les  années  qu'il  a  passées  dans  l'exil,  entre  1840 
et  1848. 
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Il  nous  reste  maintenant  à  passer  en  revue  les  actes  les 
plus  importants  des  dernières  années  de  sa  vie. 


ITI 
1848  —  1849 


Nous  ne  nous  étendrons  pas  beaucoup  sur  les  deux  dernières 
périodes  de  la  vie  de  Gioberti.  La  première,  malgré  sa  briè- 
veté, est  sans  aucun  doute  la  plus  importante  de  toutes  et  la 
plus  remplie  au  point  de  vue  de  la  politique.  Mais  précisé- 
ment pour  cette  raison,  elle  appartient  plutôt  à  l'histoire  qu'à 
la  biographie,  car,  pendant  les  années  1848  et  1849,  le 
philosophe  de  Turin  est  entièrement  absorbé  par  les  affai- 
res, et  la  part  qu'il  y  prend  est  si  grande  et  si  essentielle 
que  sans  son  nom,  ses  actes,  sa  pensée  et  son  éloquence,  la 
marche  des  événements  et  le  sens  historique  de  ces  deux 
années  mémorables  seraient  vraiment  une  énigme. 

Une  simple  énumération  de  ces  événements  nous  suffira 
pour  rappeler  à  la  mémoire  du  lecteur  les  rapports  qui  les 
rattachent  aux  idées  de  Gioberti.  Les  premières  réformes 
de  Pie  IX,  l'enthousiasme  qu'elles  réveillèrent  dans  toute 
ritahe,  les  constitutions  octroyées  par  les  princes  italiens  et 
par  le  chef  des  États  de  l'Église  lui-même,  l'insurrection  des 
Milanais  contre  l'Autriche,  la  conduite  magnanime  de  Char- 
les-Albert et  du  Piémont  en  cette  circonstance,  le  concours 
des  peuples  et  des  princes  de  la  Péninsule  à  la  guerre  de 
l'indépendance,  la  bénédiction  accordée  par  le  souverain 
pontife  aux  drapeaux  destinés  à  cette  grande  entreprise  :  tels 
sont  les  faits  les  plus  saillants  dans  lesquels  apparaissait  aux 
yeux  des  plus  détîants  la  réalisation  exacte  des  idées  de 
Gioberti  au  moment  où  la  faveur  populaire  l'invitait  de  tou- 
tes parts  à  rentrer  en  Italie. 

Qui  aurait  pu  méconnaître  dans  l'ensemble  de  ces  faits 
les  traits  essentiels  du  tableau  idéal  tracé  par  Gioberti  dans 
la  Prijïiauté ,  veiouché  dans  les  Prolégomènes,  "préparé  parla 
Théorie  du  surnaturel  et  par  Vlntroductionl  Qu'y  manquait- 
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il  pour  que  la  copie  fût  en  loul  scnihlaljle  au  modèle?  Les 
forces  abattues  de  la  vieille  Italie  ne  scniljlaient-elles  pas  se 
relever  dans  l'ordre  et  suivant  les  règles  (ju'il  leur  avait 
assignés?  Il  avait  désiré  l'union  des  peuples  et  des  princes, 
du  cleri^é  et  des  laïques,  de l'Étatet  de l'Kglise;  ilavait  voulu 
le  réveil  de  l'esprit  national  par  le  concours  (le  la  religion, 
de  la  philosophie  et  du  patriotisme  ,  et  il  voyait  tout 
cela  ;  les  Italiens  se  préparaient  au  combat  et  célébraient  des 
fêtes  nationyles  en  chantant  des  hymnes  à  Pie  IX;  ils 
mêlaient  dans  leurs  acclamations  le  nom  d'un  pontife  qu'on 
croyait  libéral  à  ceux  d'un  roi  patriote  et  d'un  prêtre 
philosophe. 

Certes,  les  noms  de  Charles-Albert  et  de  Gioberli  reste- 
ront unis  dans  l'histoire  comme  dans  la  reconnaissance  de 
l'Italie.  L'exil  volontaire  dans  lequel  l'un  et  l'autre  ont  fmi 
leurs  jours,  après  avoir  été  trahis  par  les  événemens,  témoi- 
gne hautement  de  la  force  de  leurs  sentimens,  de  la  sincé- 
rité de  leurs  intentions  et  de  la  beauté  de  leur  ame.  Ils  n'ont 
pas  voulu  assister  au  triste  retour  de  la  servitude  nationale, 
eux  qui  en  avaient  rêvé  la  destruction,  et  qui  avaient  fondé 
sur  cette  espérance  leur  bonheur  et  leur  gloire  ;  ils  sont 
morts  fidèles  à  leur  idée  et  leur  idée  a  grandi  par  l'exem- 
ple de  leur  vertu.  Singulier  concours  de  circonstances  et 
bien  digne  d'attention,  qu'il  se  soit  trouvé  en  même  temps 
et  dans  le  même  pays  un  roi  mystique  et  patriote  comme 
Charles-Albert,  et  un  philosophe  religieux  et  national  commiC 
Gioberti  !  Dans  des  conditions  profondément  différentes  et 
avec  des  facultés  intellectuelles  si  dissemblables,  ces  deux 
hommes,  Piémontais  l'un  et  l'autre,  ont  cependant  des  traits 
qui  les  rapprochent  aux  yeux  de  ceux  qui  cherchent  dans 
les  faits  moraux  les  causes  les  plus  sérieuses  des  événe- 
ments humains  ;  et  ces  traits  nous  semblent  surtout  la  force 
du  caractère,  la  poésie  et  la  religion  du  patriotisme.  Ces 
(^ahtés  se  manifestent  bien  diversement  sans  doute  dans 
l'homme  qui  règne  sur  un  peuple  et  conduit  des  armées  et 
dans  celui  qui  médite  dans  la  sohtude,  et  écrit  des  livres  ; 
mais  voici  une  anecdote  qui  prouve  que  le  roi  Charles-Albert 
était  idéaliste  à  sa  manière  et  que  son  patriotisme  s'annon- 
çait par  des  symboles,  comme  celui  de  Gioberti  s'exprimait 
par  l'éloquence  et  la  philosophie.  Dans  un  temps  où  le  Pié- 
.  mont  était  encore  une  monarchie  absolue,  et  rien  n'annon- 
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çait  comme  imminents  les  cliangements  politiques  dont 
l'Italie  devait  être  le  théâtre,  Charles-Albert  lit  frapper  une 
médaille  où  était  représenté  un  lion  en  repos  avec  une  étoile 
au-dessus  de  la  tète,  une  épée  entre  ses  griffes  et  ces  rnots  : 
J'attends  mon  astre  ! 

Rappelons  rapidement  la  part  prise  par  Gioberti  aux  évé- 
nements de  1848  et  de  1849. 

Son  retour  en  Italie  fut  un  triomphe,  et  les  voyages  qu'il 
entreprit  dans  les  différentes  parties  de  la  Péninsule  pour  y 
entretenir  le  mouvement  national,  le  modérer  ou  le  diriger 
selon  les  occasions  furent  des  ovations  continuelles.  Partout 
sa  voix  éloquente  se  fit  entendre,  et  partout  elle  fut  applau- 
die avec  enthousiasme.  Les  autorités  gouvernementales,  les 
municipalités,  les  universités,  le  clergé,  toutes  les  classes  de 
citoyens  rivalisaient  de  zèle  pour  le  fêter  et  l'honorer.  Nous 
ne  nous  arrêterons  pas  à  décrire  ces  démonstrations  ni  à 
relever  ce  qu'elles  avaient  d'exagéré  à  une  époque  où  l'exal- 
tation et  le  lyrisme  étaient  habituels.  Arrêtons-nous  plutôt, 
pour  quelques  instants,  sur  les  actes  politiques  de  Gioberti. 
L'accueil  favorable  qu'il  avait  reçu  au  camp  du  roi  Charles- 
Albert  et  au  Vatican  lui  ouvrait  la  carrière  des  fonctions 
publiques,  à  Rome  peut-être  aussi  bien  qu'à  Turin.  Mais  ses 
rapports  avec  le  Piémont  d'où  il  était  originaire  et  l'impor- 
tance de  cet  État  dans  le  mouvement  qui  venait  d'éclater  le 
désignaient  naturellement  à  son  choix. 

Lorsque  Gioberti  fut  appelé  à  faire  partie  du  cabinet  Ca- 
sati,  composé  dans  le  sens  d'une  fusion  entre  le  royaume 
Lornbardo-Vénitien  et  le  Piémont,  un  armistice  venait  d'être 
signé  à  Milan  entre  Charles-Albert  et  le  général  autrichien, 
et  une  médiation  avait  été  proposée  par  la  France  et  l'An- 
gleterre pour  la  conclusion  ultérieure  de  la  paix. 

Dans  cette  circonstance,  Gioberti  accompagna  le  président 
du  conseil  à  Vigevano  pour  déclarer  au  roi  que  le  ministère 
considérait  l'armistice  comme  une  simple  convention  mili- 
taire. C'est  à  peu  près  le  seul  acte  remarquable  qui  signala 
son  passage  aux  affaires  dans  ce  cabinet  éphémère.  Gioberti 
y  fut  d'abord  ministre  sans  portefeuille;  ensuite  ministre  de 
l'instruction  publique  pour  quelques  jours;  il  se  retira  avec 
ses  collègues,  dont  la  démission  collective  fut  motivée  par 
l'armistice.  Ce  fut  alors  que,  subissant  à  la  fois  la  pression 
des  événements  et  l'empire  de  ses  idées,  impatient  de  Te- 
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cuoillip  lin  résultai  positif  (rniio  n'voliiliou  jnsijirnlors  incer- 
taine, malgré  ce  qu'elle  avait  d'honorable  pour  l'Italie,  il 
s'efforça  de  dominer  les  partis  et  de  s'assurer  la  direction 
du  mouvement  national.  (>'cst,  à  notre  avis,  cette  noble  am- 
bition qui,  jointe  à  son  caractère  et  aux  circonstances,  do- 
mine et  expliipje  les  différentes  phases  de  la  conduite  de 
Gioberti:  ses  oscillations,  ses  décisions  précipitées,  ses  re- 
tours trop  brusques ,  ses  évolutions  nombreuses  pour  se 
rapprocher  ou  s'éloigner  des  partis  opposés,  ses  alliances 
avec  les  démocrates,  ses  caresses  au  clergé,  ses  colères  contre 
les  réactionnaires  et  ceux  qu'il  appelait  les  municipaux,  son 
adhésion  apparente  et  son  opposition  réelle  aux  projets  ré- 
publicains des  triumvirs  toscans  et  romains,  sa  confiance 
finale  dans  la  démocratie  guidée  à  l'accomplissement  des 
destinées  nationales  par  un  prince  loyal  et  courageux.  Ces 
aspects  multiples,  ces  changements  fréquents  d'une  carrière 
politique  à  la  fois  si  courte  et  si  pleine,  peuvent  sans  doute 
s'appeler  des  contradictions  et  être  l'objet  d'une  critique 
minutieuse.  Nous  savons  très-bien  que  la  politique  active  se 
compose  de  faits,  et  de  faits  nombreux  et  individuels  dont 
chacun  a  son  importance  et  ses  suites,  et  nous  ne  nions  pas 
que  les  actes  politiques  de  Gioberti  n'eussent  dû  être  souvent 
plus  calculés  et  plus  cohérents;  mais  ces  contradictions  et 
ces  changements  n'étaient  pas  ceux  d'un  esprit  vulgaire,  et 
ils  ne  s'expliquent  même  pas  seulement  par  l'impétuosité  de 
son  grand  cœur  et  l'impatience  de  ses  désirs;  car  il  est  im- 
possible de  ne  pas  y  voir  aussi  l'effort  sincère  et  multiple 
d'un  homme  qui  se  mesure,  en  s'aidant  de  toutes  les  res- 
sources de  son  talent  et  de  sa  volonté,  avec  les  forces  indis- 
ciplinées d'une  révolution  que  les  éléments  les  plus  hétéro- 
gènes divisaient  et  poussaient  en  tous  sens.  Gioberti  savait 
que  la  révolution  italienne  de  1848  était  en  grande  partie  son 
ouvrage;  il  ne  pouvait  ignorer  que  son  nom  dominait  au- 
dessus  de  tous  ceux  que  le  peuple  entourait  de  sa  faveur; 
est  il  étonnant  qu'il  se  soit  efforcé  de  faire  prévaloir  ses  idées 
avec  une  ardeur  qui  aurait  été  tyrannique  ou  téméraire  chez 
tout  autre?  Nous  ne  prétendons  pas  le  justifier  en  tout;  mais 
il  nous  semble  que  les  conditions  de  l'ïlalie  d'alors  sont  une 
grande  excuse  pour  sa  conduite. 

Du  reste  les  faits  serviront  de  guide  et  de  contrôle  à  notre 
jugement.  Après  la  chute  du  ministère  Casati,  il  tit  opposi- 
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tion  au  ministère  successivement  dirigé  par  MM.  Alfiéri  et 
Perrone,  se  rapprocha  de  la  gauche,  et,  prohtant  de  l'autorité 
dont  il  jouissait  dans  la  Chambre,  dont  il  était  aussi  prési- 
dent, il  contribua  à  la  chute  du  cabinet.  Cet  événement  le 
désignait  naturellement  à  la  couronne  comme  président  du 
nouveau  ministère,  et  il  le  fut  en  effet.  Il  choisit  ses  collè- 
gues dans  le  parti  démocratique  :  Rattazzi,  Siiieo,  Tecchio, 
Cadorna  en  firent  partie,  et  ce  cabinet  dufà  son  origine  le 
nom  de  ministère  démocratique.  Le  programme  du  16  dé- 
cembre 1848  vint  cependant  rassurer  le  pays  sur  ses  inten- 
tions; carGioberti,  fidèle  aux  principes  de  toute  sa  vie,  s'y 
déclarait  partisan  d'un  progrès  sans  violence  et  conforme  au 
développement  régulier  de  la  constitution. 

Cependant  les  événements  marchaient  avec  rapidité,  et 
deux  questions  d'une  importance  capitale  dominaient  les 
agitations,  les  menaces  et  les  dangers  dont  se  composait 
alors  la  condition  difficile  de  l'Italie,  nous  voulons  dire  les 
rapports  avec  l'Autriche  et  les  progrès  de  la  démagogie  à 
l'intérieur.  Quanta  la  première  question,  on  sait  déjà  que 
Gioberti  en  voulait  la  solution  par  une  guerre  nationale  et 
une  ligue  des  princes  et  des  peuples  italiens.  Aussi  n'avait-il 
accepté  l'armistice  que  comme  une  nécessité  temporaire  et 
s'était-il  montré  peu  favorable  à  la  médiation  de  la  France 
et  de  l'Angleterre.  Son  mot  d'ordre  était  celui  de  Charles- 
Albert  :  «  L'Italia  farà  da  se.  »  Mais  il  est  évident  que  la 
condition  préalable  de  cette  poHtique  était  cette  modération 
et  cette  concorde  que  lui-même  et  César  Balbo  avaient  tant 
de  fois  recommandée.  Si  les  princes  devaient  concourir  à  la 
guerre  de  l'indépendance,  il  ne  fallait  pas  les  effrayer  par 
les  agitations  de  la  place  publique  et  les  menaces  démago- 
giques ;  s'il  fallait  que  toutes  les  forces  de  l'Itahe  se  réu- 
nissent dans  un  but  commun,  il  ne  fallait  pas  les  diviser  par 
des  projets  et  des  mouvements  politiques  propres  à  semer 
la  défiance  et  provoquer  la  réaction.  C'est  cependant  ce  qui 
eut  lieu  en  Toscane  et  à  Rome.  La  fuite  du  pape  et  du  grand- 
duc  de  leurs  États  respectifs,  les  dictatures  au  moins  inop- 
portunes de  Mazzini,  de  Montanelli  et  de  Guerrazzi  rendaient 
irréparable  la  division  déjà  commencée.  Les  difficultés 
étaient  immenses;  les  efforts  de  Gioberti  ne  pouvaient  en 
triompher;  mais  si  les  idées  justes  avaient  suffi  à  changer 
une  situation  politique  si  compliquée  et  si  périlleuse,  celles 
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du  philosoplie  de  Turin  auraient  eu  corlaincnicnt  le  succès 
qu'elles  niûritaieiil.  Voici  eu  résumé  ce  ([u'il  fit  en  celle 
circonslance  :  «  11  expédia  un  ambassadeur  au  souverain 
«  pontife,  retiré  à  Gaëte,  pour  lui  oflVir  ra[)pui  du  gouver- 
«  nemenl  sarde  et  prévenir  ainsi  une  intervention  étrangère  ; 
«  il  négocia  à  Naples  pour  attirer  le  roi  Ferdinand  dans  la 
«  ligue  italienne;  il  négocia  avec  le  gouvernement  i)rovisoire 
«  de  Sicile;  il  négocia  avec  la  Hongrie  pour  arrêter  d'un 
«  commun  accord  une  opération  militaire  et  [)olitif(ue  contre 
«  la  Croatie  ;  de  cette  manière  la  flottille  sarde,  alors  mouillée 
(c  à  Ancone,  devenait  l'anneau  de  jonction  entre  Ancone, 
(c  Venise  et  Turin,  et  on  établissait  ainsi  en  Hongrie  et  en 
(c  Italie  les  bases  simultanées  d'opération  des  deux  armées 
«  alliées  contre  l'Autriche.  Le  revirement  inopiné  de  la  ma- 
<(  jorité  de  ses  collègues  du  ministère  vint  éventer  tous  ces 
«  beaux  projets.  Dans  son  programme  du  16  décembre  J848, 
«  qui  avait  été  approuvé  par  le  cabinet  entier,  M.  Gioberti 
(C  avait  posé  le  principe  d'intervention  des  gouvernements 
((  italiens  dans  les  autres  Etats  d'Italie.  Il  avait  élevé  à  l'état 
«  de  droit  et  de  devoir  la  nécessité  nationale  de  pourvoir  à 
«  l'arrangement  de  toute  affaire  italienne  par  l'action  des 
«  gouvernements  indigènes.  C'est  précisément  cette  même 
«  politique  que  M.  de  Cavour  sut  si  bien  développer  huit 
«  ans  après  au  congrès  de  Paris;  car  on  peut  dire  de  la  po- 
((  htique  de  M.  Gioberti  ce  que  lord  Castelreagh  disait  de 
((  celle  de  Pitt,  qu'elle  triompha  sur  sa  tombe.  » 

«  L'occasion  d'appliquer  cette  politique  survint  en  février 
(C  1849,  à  l'époque  des  troubles  démagogiques  de  Livourne  et 
a  de  Florence.  M.  Gioberti  proposa  l'expédition  d'une  armée 
(C  piémontaise  en  Toscane.  Ce  projet  fut  repoussé  par  ses 
u  collègues,  qui  le  laissèrent  se  débattre  seul  avec  une 
«  Chambre  hostile  à  toute  restauration  de  princes  italiens, 
((  quels  qu'ils  fussent. 

(C  . .  .La  défaite  de  Novare  »  ajoute  l'auteur  de  l'écrit  que 
nous  citons,  a  eut  lieu  le  jour  où  Gioberti  fut  abandonné  par 
«  le  cabinet  qu'il  présidait.  Cet  homme  qui,  jusqu'à  ce  jour- 
«  là,  soit  dans  l'opposition,  soit  an  gouvernement,  avait 
«  toujours  paru  au-dessous  de  lui,  s'éleva  tout  à  coup  et 
«  devint  tout  à  fait  digne  de  la  considération  qu'il  s'était 
«  acquise  par  ses  écrits.  Le  projet  de  l'expédition  de  Tos- 
«  cane  était  un  coup  de  génie  capable  de  changer  les  con- 
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«  ditions  du  Piémont  vis-à-vis  de  l'Autriche,  et  de  procurer 
«  un  immense  avantage  à  la  cause  nationale.  Les  préparatifs 
«  de  la  guerre  auraient  été  faits  avec  plus  de  lenteur,  et  par 
({  conséquent  auraient  été  plus  efficaces  ;  on  n'aurait  pas  ou- 
«  vert  les  hostilités  immédiatement,  mais  plus  tard,  par 
«  conséquent  avec  plus  de  probabilité  de  succès.  D'autre 
((  part,  les  puissances  médiatrices  auraient  trouvé  dans  l'ac- 
(c  complissement  de  cette  intervention  de  nouveaux  et  puis- 
ce  sants  arguments  pour  soutenir  la  cause  du  Piémont  et 
«  forcer  l'Autriche  à  abandonner  ses  prétentions.  Après  l'in- 
ft  tervenlion  en  Toscane,  la  défaite  de  Novare  n'était  plus 
«  possible.  L'Italie  échappait  à  ce  désastre,  le  flot  montant 
«  de  la  réaction  s'arrêtait  à  mi-chemin.  L'invasion  autri- 
((  chienne  en  Toscane  ne  pouvait  plus  avoir  lieu.  Qu'on 
«  ajoute  les  bonnes  dispositions  de  la  France  et  de  la  Grande- 
«  Bretagne  :  le  ministre  plénipotentiaire  de  cette  dernière 
«  puissance  surtout,  après  en  avoir  référé  à  son  gouverne- 
«  nement,  qui  avait  répondu  favorablement,  poussait  vive- 
ce  ment  à  l'entreprise,  promettant  tout  appui  pour  en  aider 
ce  l'exécution  et  en  tirer  les  effets  qu'on  s'en  promettait  (1).» 
[Une  page  d'histoire  du  Gouvernement  représentatif  en  Pié- 
mont, par  M.  Louis  Chiala  ;  Turin  et  Paris,  1858,  de  page 
176  à  179.) 

Ne  pouvant  faire  accepter  sa  politique  ni  de  ses  collègues 
ni  du  roi,  Gioberti  fut  contraint  de  donner  sa  démission.  Ce 
fut  un  moment  bien  douloureux  pour  son  patriotisme  et  pour 
son  amour-propre.  Il  était  le  seul  qui  voyait  clairement  la 
situation  et  qui  était  capable  de  la  dominer  par  son  talent, 
et  cependant  il  était  condamné  à  l'impuissance.  Brouillé  avec 
Pinelh,  son  ancien  ami,  et  avec  les  conservateurs  qui  lui  re- 
prochaient son  alliance  récente  avec  les  démocrates,  aban- 
donné des  démocrates  indisposés  contre  lui  à  cause  de  ses 
projets  de  restauration,  froidement  accueilh  par  la  chambre 
lorsqu'il  voulut  donner  des  explications  sur  sa  démission  et 
les  motifs  qui  l'avaient  amenée,  il  eut  au  moins  la  satisfac- 


(1)  Voir  à  ce  sujet  V Histoire  de  la  diplomatie  européenne  en  Italie 
depuis  lS[i  jusqu'en  1861,  par  M.  Nicomède  Blanchi,  3«  volume;  Turin, 
1867,  page  82  et  suivantes.  On  y  verra  la  preuve  que  la  politique  proposée 
par  Gioberii  au  Piémont  était  coniorme  aux  conseils  que  lAngleterre  et  la 
France  avaient  donnés  plusieurs  fois  au  gouvernement  de  ce  royaume  dans 
les  pliases  antérieures  de  la  révolution  italienne. 
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lion  He  voir  ses'idéos  approuvées  par  lo  comte  Cav/)ur,  alors 
simple  rédacteur  du  liisorgimcnto.  (Voir  la  Biographie  de 
M.  (]avonr,  par  Roi^er  iioiii-hi  ;  Turin,  chez  Pomha,  1801, 
page  73.) 

Après  la  chute  du  ministère  Gioborti,  la  guerre  devint  iné- 
vitable. Le  j:)artidémocrati(pie  et  le  roi  étaient  d'accord  j)0ur 
la  désirer,  le  ministère  ne  s'occupa  plus  que  d'en  hâter  le 
jour,  elGioberli  qui,  dans  l'intervalle,  n'avait  cessé  de  faire 
opposition  à  ses  anciens  collègues  et  à  leur  chef,  M.  Rattazzi, 
se  mit  à  prêcher  la  concorde  et  à  en  donner  l'exemple  dès 
qu'elle  eut  éclaté.  On  en  connaît  le  résultat,  et  l'on  devine 
quelle  dut  être  la  douleur  de  Giobcrti  en  l'apprenant.  Après 
la  journée  de  Novare  (23  mars  1849),  de  tout  l'édilice  chan- 
celant qu'il  avait  contribué  à  élever,  il  ne  restait  plus  que 
le  Statut  piémontais  avec  les  espérances  dont  il  conservait 
le  germe. 

C'était  à  d'autres  de  sauver  ce  palladium  de  la  liberté  ila-- 
lienne,  et  d'en  faire  sortir,  par  de  puissantes  alliances  et  une 
politique  admirable,  l'indépendance  et  l'unité  de  l'Italie. 


!V 
1849—1852 


Quant  à  Gioberti,  après  avoir  été  nommé  ministre  sans 
portefeuille  dans  le  premier  cabinet  du  règne  de  Victor-Em- 
manuel, il  partit  bientôt  pour  Paris  avec  la  mission  d'obte- 
nir l'appui  de  la  France  dans  les  négociations  qui  avaient  lieu 
pour  la  conclusion  de  la  paix  et  pour  l'arrangement  des  af- 
faires de  la  Péninsule.  Mais  il  s'aperçut  bientôt  que  ses  ef- 
forts étaient  inutiles,  et  que  ses  fonctions  n'étaient  peut-être 
qu'un  prétexte  pour  l'éloigner  du  Piémont.  Renonçant  dès 
lors  à  la  vie  politique  et  se  condamnant  volontairement  à 
l'exil,  il  vécut  à  Paris  pendant  un  peu  plus  de  trois  ans,  oc- 
cupé à  réfléchir  sur  les  causes  qui  avaient  fait  avorter  ses 
plans  et  produit  ses  illusions.  Le  livre  de  De  la  rénovation 
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politique  de  Vltalie  fut  le  produit  de  ces  réflexions.  Cet  ou- 
vrage fut  son  testament  et  sa  prophétie  ;  car  il  fut  le  dernier 
qu'il  écrivit,  et  on  y  trouve,  avec  l'expression  nouvelle  d'une 
politique  corrigée  et  perfectionnée  par  l'expérience,  des  ju- 
gements si  déterminés  et  en  général  si  vrais  sur  les  hommes, 
les  partis  et  les  événements,  des  prévisions  si  justes  et  des 
conseils  si  sages ,  que  ce  livre  est  devenu  et  est  encore 
aujourd'hui  le  plus  utile  et  le  plus  populaire  des  écrits  de 
Gioberti. 

Par  ce  livre,  son  esprit  a  continué  son  assistance  à  l'Italie, 
après  s'être  retiré  de  la  terre.  Répandu  dans  le  public  et  mé- 
dité par  les  hommes  d'État,  cité  par  les  journaux  et  dans 
les  discours  parlementaires,  il  a  été  un  grand  enseignement 
politique.  Il  a  montré  combien  la  pensée  multiplie  ses  res- 
sources dans  l'œuvre  difficile  de  la  régénération  et  du  pro- 
grès des  peuples;  combien  surtout  elle  croît  en  force  et  en 
influence  lorsqu'elle  est  accompagnée  par  la  bonne  foi  et  la 
vertu.  Car  c'est  son  devoir  de  se  corriger  si  elle  se  trompe, 
de  se  conformer  à  l'expérience  si  elle  lui  devient  contraire, 
et  de  se  maintenir  néanmoins  fidèle  aux  principes  de  la  rai- 
son et  aux  lois  de  la  conscience.  Voilà  précisément  une  des 
principales  causes  qui  ont  produit  le  succès  considérable  du 
livre  de  Gioberti.  La  Rénovation  politique  est  une  œuvre 
éminemment  pratique  et  féconde,  parce  qu'elle  est  sin- 
cère, parce  qu'elle  met  à  profit  les  leçons  de  l'expérience, 
parce  que,  à  part  certaines  exceptions  par  lesquelles  l'au- 
teur a  payé  son  tribut  aux  passions  humaines,  elle  est 
largement  libérale  envers  les  hommes,  juste  pour  le  sa- 
voir et  le  mérite ,  sévère  pour  l'ignorance  et  l'erreur. 
Dans  cet  ouvrage,  Gioberti  abandonne  son  dessein  primitif 
de  reconstituer  l'Italie  sous  la  direction  du  pontificat,  et  en 
confie  la  mission  au  Piémont  et  à  ses  princes.  L'hégémonie 
piémontaise  substituée  à  l'hégémonie  romaine,  voilà  en  deux 
mots  le  changement  opéré  dans  ses  idées  politiques,  confor- 
mément aux  enseignements  de  l'expérience  et  aux  manifes- 
tations de  l'esprit  pubhc.  Mais  ces  mots  renferment  tout  un 
nouveau  plan  de  révolution,  et  se  rattachent  à  des  principes 
dont  l'expression  théorique  est  dans  les  œuvres  posthumes 
de  Gioberti.  Car  ils  signifient  :  séparation  de  l'État  et  de 
l'Éghse,  indépendance  et  suprématie  de  l'esprit  laïque  et  de 
la  raison  humaine  dans  les  choses  politiques,  restriction  de 
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l'idée  religieuse  exagérée  d'ahonl  et  identifiée  avec  le  génie 
et  le  progrès  national,  et  son  renvoi  à  la  sphère  de  la'con- 
sciencQ  et  de  la  moralité.  Ils  veulent  diie  que  la  liberté  po- 
litique, la  liberté  de  conscience,  la  liberté  de  la  presse  et 
toutes  celles  qui  soni  consacrées  par  le  Statut  piéniontais  de- 
venu aujourd'hui  la  constitution  du  royaume  d'Italie,  devaient 
être  la  base  <lu  nouveau  mouvement  national  ;  qu'en  un 
mot,  la  liberté  établie  en  Piémont  devait  servir  à  développei- 
et  à  organiser  les  forces  les  plus  pures  et  les  plus  vii^ou- 
reuses  de  la  nation  sur  le  terrain  où  elle  pouvait  les  protéger 
et  les  féconder  de  son  souffle  vivifiant  ;  que  cette  même  li- 
berté, maintenant  dans  les  cœurs  l'idée  déjà  puissante  de  la 
nationalité,  conduirait,  quand  l'occasion  se  présenterait,  à 
l'indépendanee  et  à  l'unité.  Voilà  ce  que  Gioberti  a  enseigné 
à  l'Italie  du  fond  du  tombeau  où  il  est  descendu  peu  de  temps 
après  la  publication  de  ce  livre  mémorable;  parmi  les  juge- 
ments et  les  encouragements  qu'il  renferme  à  l'adresse  des 
hommes  politiques  dont  l'Italie  pouvait  espérer  son  salut,  les 
Italiens  citent  avec  admiration  celui  qui  regarde  le  comte  de 
Cavour.  Gioberti  a  deviné  son  génie  et  Ta  signalé  au  choix 
du  prince  et  à  l'attente  du  pays. 

Gioberti  mourut  le  26  octobre  1852.  Sur  le  lit  où  il  avait 
expiré,  on  trouva  les  Fiancés,  de  Manzoni,  eiVImitatmi  de 
Jésus-Christ  ;  ces  deux  livres,  qui  consolèrent  probablement 
sa  dernière  heure,  semblent  avoir  été  là  pour  attester  son 
attachement  invariable  au  christianisme  et  à  la  patrie. 


-«•'SSA'^vs- 


Le  rapport  du  caractère  et  des  circonstances  biographiques 
avec  les  doctrines  des  philosophes  nous  paraît  si  important, 
qu'un  rapprochement  entre  Gioberti  et  Rosmini,  fait  de 
ce  point  de  vue,  ne  nous  semble  pas  inutile  à  l'intelligence 
de  leurs  systèmes  et  à  la  suite  des  idées  qu'il  nous  reste  à 
exposer. 
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Né  quatre  ans  après  Rosmini,  Gioberti  en  a  été  le  con-  : 
temporain,  l'émule  et  l'adversaire.  Comme  lui,  il  a  été  prêtre  \ 
et  catholique  ;  il  a  aimé  avec  passion  la  métaphysique  et  il  | 
est  devenu  philosophe.  Mais  à  côté  de  ces  ressemblances,  \ 
quelle  différence  profonde  entre  leurs  conditions  sociales,  ! 
les  circonstances  qui  ont  accompagné  leurs  premiers  pas  j 
dans  la  vie,  et  surtout  les  qualités  de  leur  intelligence  et  de  \ 
leur  caractère  !  Le  berceau  de  Rosndini  a  été  entouré  d'ai-  j 
sance,  et  son  enfance  s'est  jouée  parmi  les  fleurs  dans  une  \ 
maison  aristocratique.  Né  dans  une  famille  pauvre,  orphelin  | 
dès  son  adolescence,  Gioberti  a  connu  de  bonne  heure  les  j 
attehites  de  l'adversité  et  s'est  préparé  par  la  gêne  aux 
épreuves  d'une  existence  qui  a  toujours  été  bornée  aux  res-  | 
sources  de  sa  plume,  s'est  écoulée  presque  entièrement  dans 
l'exil  et  n'a  été,  pour  ainsi  dire,  qu'un  acte  perpétuel  d'ab-  . 
négation.  Ces  circonstances  prédisposaient  Gioberti  aux  sen- 
timents démocratiques,  tandis  que  Rosmini  avait  hérité  de 
sa  famille  un  attachement  à  l'aristocratie  territoriale  qui  ne  j 
disparut  jamais  complètement  de  ses  ouvrages  et  de  son  j 
âme,  malgré  les  sentiments  évangéliques  qui  lui  servaient  i 
de  contre-poids.  A  ces  contrastes,  dus  à  la  fortune  plutôt  qu'à  ] 
la  nature,  s'ajoutaient  ceux  de  l'intelligence  et  du  caractère.  ; 
En  effet,  Gioberti  était  né  avec  une  imagination  vive  et  un  ! 
cœur  ardent;  son  jugement  était  prompt,  sa  méditation  ra-  : 
pide  plus  encore  que  profonde,  ou,  si  l'on  veut,  intuitive  i 
dans  sa  profondeur.  Il  sentait  en  artiste  et  concevait  en  phi-  j 
losophe  ;  son  style  porte  encore  l'empreinte  harmonieuse  de  i 
ces  facultés  réunies.  Comme  ce  penseur  dont  Platon  nous  ' 
trace  quelque  part  le  portrait,  il  était  sensible  aux  vestiges  ; 
du  vrai  et  du  beau  répandus  dans  le  monde  aussi  bien  qu'à  \ 
l'idée  elle-même  de  ces  grands  objets;  il  voyait  dans  l'idéal  j 
la  plus  grande  des  réalités;  mais  il  ne  cherchait  pas  moins  j 
l'image  de  l'idée  dans  le  réel,  et,  quand  il  ne  l'y  trouvait  j 
pas,  son  génie  la  ravissant,  pour  ainsi  dire,  aux  régions  de  ] 
la  pensée  pure,  la  faisait  descendre  dans  les  choses  et  parmi  ] 
les  hommes  qui  l'entouraient.  Il  aimait  donc  particuUère-  '• 
ment  l'intelligible  dans  son  rapport  avec  le  sensible;  il  se  \ 
plaisait  à  le  revêtir  des  formes  de  l'éloquence  et  à  l'orner  de  ' 
tous  les  attraits  qui  en  font  paraître  la  grandeur  et  la  beauté,  ! 
qui  le  rendent  admirable  et  séduisant.  Il  est  évident  qu'un  ; 
■  tel  homme  devait  donner  à  sa  pensée  et  à  ses  écrits  une  j 
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(lireclion  pratique;  ou  dirait  mémo  qu'il  n*a  tant  insisté  sur 
la  réalité  absolue  de  l'idéal  que  pour  uiieux  assurer  l'eflica- 
cité  de  celui  qu'il  proposait  en  politique  à  ses  contempo- 
rains. 

Rosmini,  au  contraire,  n'a  guère  contemplé  l'idéal  que 
dans  les  régions  de  la  vérité  abstraite  et  de  la  science.  Son 
génie  incliné  à  la  uiédilalion  solitaire  et  aux  recherches 
|)sychologi"|ues  avait  besoin  de  monter  méthodiquement  les 
degrés  hiérarchi(jues  de  la  réflexion  et  de  la  déduction;  l'a- 
nalyse était  le  trait  dominant  de  son  intelligence  et  l'instru- 
ment le  plus  habituel  de  sa  pensée,  à  tel  point  que  les  faits 
et  les  idées  sont  parfois  creusés  et  séparés  dans  ses  livres 
par  un  travail  si  minutieux  et  si  subtil,  que  les  rapports  ne 
s'y  rétablissent  et  l'ensemble  ne  s'y  recompose  qu'avec  peine 
et  sous  l'effort  laborieux  d'une  synthèse  imparfaite.  C'est  là 
un  défaut  que  presque  tout  le  monde,  en  Italie,  s'accorde  à 
lui  reprocher. 

Se  plaisant  beaucoup  à  la  division,  à  la  classification  des 
matières,  et  à  la  réduction  systématique  des  objets  à  leur 
principe ,  il  a  sans  doute  cherché  aussi  avant  tout  dans 
l'idéal  l'ordre  et  l'unité  du  vrai  ;  nous  avons  môme  montré 
qu'il  n'a  pas  ignoré  les  aspects  ni  négligé  les  rapports  dont  l'in- 
tuition et  l'usage  ont  été  le  mérite  spécial  de  Gioberti;  mais 
ces  aspects  et  ces  rapports,  qiii  unissent  Tintelligible  au 
sensible  et  transforment  le  vrai  en  type  pratique  et  en  beauté, 
ne  dominent  ni  dans  l'âme  ni  dans  les  écrits  du  philosophe 
de  Roveredo.  L'observation  intérieure  et  le  raisonnement 
abstrait  ont  été  l'exercice  constant  et  la  passion  de  toute  sa 
vie;  Gioberti,  au  contraire,  semble  n'avoir  observé  et  médité 
que  pour  composer  ces  tableaux  étonnants  ou  étranges, suivant 
le  point  de  vue  duquel  on  les  envisage,  où  l'Italie  a  contemplé 
l'idéal  de  son  être  et  de  ses  facultés,  et  a  puisé  le  courage  et 
l'espérance  avec  le  sentiment  de  ce  qu'elle  pouvait  et  de  ce 
qu'elle  devait  être.  Rosmini  a  donc  été,  avant  tout,  un  ob- 
servateur et  un  dialecticien,  et  Gioberti  un  écrivain  et  un 
artiste  dans  le  sens  le  plus  élevé  du  mot,  et  avec  la  cons- 
cience philosophique  du  système  dont  relevaient  son  art  et 
son  éloquence.  L'un  a  fondé  l'idéalisme,  l'autre  l'a  modifié 
ou  a  voulu  le  modifier  de  manière  à  le  rendre  plus  efficace 
et  plus  pratique,  et,  s'employant  lui-même  à  l'appliquer, 
fa  fait  pénétrer  dans  la  vie  nationale.  Avec  Rosmini,  le  prin- 
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I 

cipe  du  système  n'avait  guère  dépassé  les  bornes  de  la  science;   | 

avec  Gioberli  il  est  entré  dans  l'âme  du  pays  ;  il  en  a  remué 

profondément  les  instincts,  excité  l'enthousiasme  et  hâté  ! 

la  régénération.  ; 

On  ne  comprendra  pas  moins  que  Rosmini,  avec  ses  ha-  \ 

bitudes  méthodiques  et  entièrement  scientifiques,  mesuré  j 

dans  ses  sentiments,  régulier  dans  ses  procédés  intellectuels,  ! 

incliné  à  l'amour  de  l'autorité  et  de  l'ordre  par  la  nature  et  , 

l'éducation,  n'ait  pas  varié  son  système  ou  du  moins  se  soit  ' 

efforcé,  autant  que  possible,  d'y  demeurer  fidèle  et  d'en  \ 

cacher  les  oscillations  et  les  écarts.  L'activité  de  tout  son  \ 

esprit,  le  travail  de  toute  sa  vie  se  déroulent  avec  la  régu-  i 

larité  d'un  syllogisme  et  la  marche  systématique  de  ces  : 

Sommes  de  saint  Thomas  qu'il  a  si  longuement  étudiées;  et  i 

cela  est  si  vrai  que  dans  sa  jeunesse  et  dans  ses  premiers 

écrits  apparaissent  déjà  les  germes  et  jusqu'aux  titres  des  ; 

livres  qu'il  composera  dans  l'âge  mûr.  Chacun  vient,  pour  ' 

ainsi  dire,  à  point  et  à  l'heure  prévue,  se  ranger  dans  le  | 

cadre  qui  doit  les  comprendre  tous  et  qui  est  tracé  d'avance.  \ 

Sans  la  mort,  qui  dérange  tant  de  projets  et  arrête  tant  d'i-  , 

dées,  il  aurait  certainement  achevé  de  le  remplir,  et  rien  ne  j 

serait  plus  réguher  et  plus  complet.  i 

Je  vois  au  contraire  dans  le  œuvres  de  Gioberti,  je  sur- 1 

prends  dans  la  Correspondance  et  dans  les  Notes  biogra-  | 

phiques  qu'y  a  ajoutées  son  honorable  disciple,  M.  Massari,  i 

la  preuve  d'habitudes  bien  différentes;  et  cette  diversité  i 

tient  à  sa  manière  particulière  de  sentir  la  vérité  et  de  s'in-  '. 

téresser  à  la  vie.  Car,  non-seulement  il  préfère  dans  l'étude  I 

de  la  vérité  cette  partie  qu'on  peut  appeler  proprement  l'idéal,  | 

à  cause  de  sa  perfection  et  de  sa  beauté;  non-seulement  il  î 

excelle  à  la  décrire  et  à  la  représenter  en  vrai  platonicien,  | 

mais  il  en  détermine  et  en  médite  les  rapports  avec  le  pré-  I 

sent  ;  il  en  devine  et  en  p^'épare  l'influence  sur  l'avenir.  | 

Patriote,  catholique,  philosophe  et  grand  écrivain,  il  voit  | 

dans  le  catholicisme  et  dans  l'idéalisme  la  rehgion  et  la  phi-  ! 

losophie  de  son  pays  et  retrouve  l'influence,  tantôt  de  l'un  et  j 

tantôt  de  l'autre,  dans  presque  tous  les  grands  poètes  et  les 

grands  écrivains  de  l'Italie.  Réciproquement,  il  aime  dans 

son  pays  le  siège  principal  de  la  religion  catholique,  l'héri-  | 

tier  le  plus  naturel  et  le  plus  légitime  des  traditions  chré-  I 

tiennes  et  platoniciennes  ;  il  voit  dans  l'intelligence  italienne  ' 
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la  fille  aînée  du  génie  grec  et  il  aspire  à  l'honneur  d'en  ra- 
nimer le  feu  sacré. 

L'unilé  de  tous  ces  éléments  est  sans  doute  un  phéno- 
mène de  son  intelligence,  mais  avant  tout  c'est,  croyons- 
nous,  un  besoin  et  un  instinct  de  son  âme,  de  sorte  que  la 
forme  dans  laquelle  leur  jiarmonie  se  produit  dans  ses  idées 
ne  dépend  pas  uniquement  de  l'examen  de  leurs  rapports 
rationnels  et  de  leurs  exigences  générales,  mais  encore,  et 
bien  plus  peut-être,  de  la  possibilité  de  leur  réalisation  dans 
le  présent  ou  dans  l'avenir  de  l'Italie.  Aussi,  ses  sentiments 
changent  jusqu'à  un  certain  point  avec  les  circonstances  les 
plus  solennelles  de  sa  vie,  et  avec  ses  sentiments  se  modi- 
fient dans  de  certaines  hmites  ses  convictions.  Et  cela  non 
par  légèreté  ou  par  calcul,  mais  sous  l'empire  d'une  pensée 
qui  cherche  dans  la  vérité  les  fins  pratiques  ,  et  qui  tient 
compte  des  leçons  de  l'expérience  pour  la  solution  des  grands 
problèmes  philosophiques,  et  surtout  de  ceux  qui  regardent 
les  rapports  complexes  et  délicats  de  la  raison  et  de  la  foi, 
delà  liberté  et  de  l'autorité,  de  l'Élat  et  de  l'Église.  Nous 
verrons  que  sur  ces  points  cardinaux  Gioberii  a  varié  avec 
les  événements  dont  il  avait  cherché  la  règle  supérieure  ;  et, 
sans  vouloir  nous  charger  de  défendre  ou  de  justifier  ici  ce 
qui  peut,  à  d'autres,  paraître  un  défaut  dans  la  vie  de  ce 
grand  homme,  nous  disons,  dès  à  présent,  que  cette  varia- 
tion s'explique  par  le  désir  ardent  d'unir  la  spéculation  à  la 
pratique  et  la  science  à  la  vie,  et  par  le  progrès  très-hono- 
rable d'un  esprit  qui,  formé  à  l'école  des  platoniciens,  n'a 
jamais  séparé  l'essence  du  vrai  de  celle  du  bien  et  du  beau. 
Quand  Gioberti  s'est  aperçu  que  la  conception  qu'il  s'était 
faite  de  la  science,  de  la  société  et  de  l'Église  était  démentie 
par  les  faits,  et  qu'au  lieu  du  bien  et  du  beau  qu'il  y  avait 
vus,  la  force  des  choses,  plus  puissante  que  ses  idées,  pro- 
duisait les  effets  contraires,  il  y  a  renoncé.  Gioberti  s'est 
formé,  en  effet,  un  double  idéal  dans  la  politique  et  dans  la 
philosophie,  on  peut  le  dire  en  toute  assurance.  Mais  il  faut 
d'abord  observer  qu'il  y  a  entre  l'un  et  l'autre  l'année  1849 
et  les  douloureux  mécomptes  qui  l'ont  accompagnée  et  sui- 
vie. Ensuite,  il  faut  dire  aussi  que,  s'il  a  cessé  dans  les  der- 
nières années  de  sa  vie  d'être,  orthodoxe  en  tout  et  favo- 
rable au  pouvoir  temporel  et  à  la  suprématie  italienne  du 
pape,  il  est  resté  chrétien  et  sincèrement  attaché  à  la  mo- 
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narclîie  constitutionnelle  et  à  la  mission  spirituelle  de  l'Église. 
De  sorte  que,  d'un  coté,  il  n"a  abandonné  de  ses  premières 
idées  que  la  partie  dont  les  événements  avaient  mis  en  lu- 
mière l'incohérence,  et  d'autre  part  il  n'a  cessé  d'admettre 
ce  qui  en  faisait  le  fond  le  plus  vrai  et  le  plus  utile.  C'est 
donc  un  esprit  éminemment  perfectible  que  le  sien  ;  il  a  va- 
rié, mais  ses  variations  ont  été  fécondes.  Les  idées  du  moyen 
âge  et  celles  des  temps  modernes  se  combattaient,  pour  ain- 
si dire,  dans  son  âme  comme  dans  celle  de  l'Italie  ;  il  a  cru 
pendant  un  certain  temps  en  avoir  trouvé  l'harmonie,  et  il 
en  a  fait  son  idéal,  mais  les  événements  ont  marché,  les  le- 
çons de  l'expérience  sont  venues,  et  dans  la  lutte  qui  s'est 
renouvelée,  l'esprit  moderne  a  enfin  prédominé.  Dans  les 
premiers  livres  de  Gioberti,  la  théologie  commandait  à  la 
philosophie,  et  la  raison  se  courbait  sous  l'empire  d'une  fa- 
culté mystérieuse  qu'il  apppelait  faculté  du  surnaturel  ;  dans 
ceux  qu'on  a  publiés  après  sa  mort,  la  raison  a  recouvré 
toute  son  indépendance,  la  religion  occupe  une  place  dis- 
tincte et  n'usurpe  point  un  domaine  étranger. 

A  ces  différences  dans  l'ordre  scientifique  s'en  joignent 
d'autres  dans  l'ordre  pratique ,  qui  ne  dérivent  pas  moins 
de  la  diversité  de  leur  condition  et  de  leur  caractère.  Car  le 
philosophe  de  Turin,  rapproché  du  peuple  par  sa  naissance, 
a  été  plus  révolutionnaire,  tandis  que  Rosmini,  uni  à  l'aris- 
tocratie par  ses  richesses  et  les  traditions  de  sa  famille,  a  été 
infiniment  plus  conservateur,  quoiqu'il  soit  peut-être  plus 
juste  de  dire  qu'ils  ont  été  tous  deux  ennemis  des  conspi- 
rations et  favorables  dans  des  mesures  diverses  au  mouve- 
ment national  tel  que  le  parti  constitutionnel  l'a  entendu  et 
réglé.  Ajoutons  aussi  que  cette  modération  était  chez  l'un 
accompagnée  de  la  timidité  naturelle  à  l'homme  qui  parta- 
geait son  temps  entre  l'étude  et  les  exercices  pieux  de  la  vie 
monastique,  tandis  que  chez  l'autre  elle  s'unissait  à  l'amour 
ardent  de  la  liberté,  à  la  force  des  convictions  politiques  et 
au  désir  profond  de  les  réaliser. 

Il  y  avait  aussi,  et  par  conséquent,  dans  leur  conduite,  une 
opposition  qui  dépendait  de  part  et  d'autre  d'un  sentiment 
différent  de  la  dignité  et  du  droit.  Car  Gioberti  repoussait 
avec  dédain  tout  ce  qui  ressemblait  à  l'humiliation  ou  à  l'in- 
justice, et  Rosmini  trouvait  facilement  dans  sa  piété  des 
raisons  pour  se  résigner.  Il  y  avait  dans  l'un  plus  de  cou- 
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rage  et  dans  Taulre  plus  d'humilité  chrétienne  ;  c'était  la 
vertu  des  deux  côtés,  mais  sous  des  aspects  différents. 

Passionnés  l'un  vi  l'autre  pour  la  vérité,  ils  se  sont  atta- 
qués et  combattus  avec  ardeur  ;  Gioberti  y  a  mis  presque  de 
l'acliarnement,  Rosmini  plus  de  mesure.  Mais  l'amour  du 
bien  et  du  pays  a  été  assez  puissant  sur  leur  âme  pour 
triompher  de  l'aniour-propre  et  de  la  jalousie  le  jour  où  la 
patrie  a  réclamé  la  réunion  sincère  de  leurs  efforts  et  de  leurs 
services. 

Tous  deux  ont  eu  à  combattre  dans  les  jésuites  des  enne- 
mis puissants  et  dangereux  pour  leur  repos.  Mais  ici  encore, 
dans  cette  lutte  qui  tenait  aux  intérêts  les  plus  importants 
de  la  religion,  de  la  science  et  de  la  civilisation,  leurs  moyens 
et  leur  tactique  diffèrent  profondément.  Rosmini  oppose 
ordre  monastique  à  ordre  monastique,  et  devient  lui-même 
un  chef  de  congrégation  religieuse;  son  crédit  auprès  de 
plusieurs  papes  le  protège  et  le  couvre  ;  ses  adhérences 
dans  la  noblesse  etleclergéle  soutiennent;  il  combat,  mais  ses 
armes  et  ses  escarmouches  ne  sortent  guère  du  champ  de  la 
théologie,  à  tel  point  que  ceux  qui  jugent  sur  les  apparences 
l'ont  pris  quelquefois  pour  un  ami  de  la  célèbre  Compagnie, 
et  que  certains  folliculaires  ont  tenté,  non  sans  quelque  suc- 
cès partiel,  de  le  persuader  au  public. 

Gioberti  combat  aussi  les  jésuites,  mais  à  visage  décou- 
vert, seul  et  sans  secours.  Il  les  flatte  un  moment  dans  son 
Primato  degli  Italiani,  parce  qu'il  croit  pouvoir  s'en  servir 
pour  un  grand  but  ;  mais  quand  il  s'aperçoit  qu'il  n'y  a  rien 
à  espérer  d'eux,  ni  des  pouvoirs  étayés  par  leur  ambition  et 
leurs  artifices,  il  leur  déclare  une  guerre  dont  il  n'y  a 
d'autre  exemple  dans  l'histoire  que  celle  qui  a  rendu  célèbre 
l'auteur  des  Provinciales. 

Tel  est  le  caractère,  telles  sont  les  qualités  les  plus  re- 
marquables de  ces  deux  hommes  éminents,  dont  les  noms 
et  les  travaux  sont  associés  dans  l'histoire  de  la  philosophie 
comme  dans  l'influence  exercée  par  cette  science  sur  la  ré- 
génération de  l'Italie. 
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SOMMAIRE.  —Première  doctrine  dcGioberli.  --  Son  idée  de  la  philoso- 
phie. —  Son  point  de  vue  national  et  catliolique.  —  Sa  méthode  synthé- 
tique et  ontologique,  —  Son  dédain  pour  la  méthode  psychologique.  — 
Théorie  de  la  connaissance.  —  Facultés  intellectuelles,  "leurs  objets  et 
leurs  produits.  —Intuition,  réflexion,  langage.  —Double  aspect  intel- 
ligible et  incompréhensible  de  l'idée.  —  Faculté  de  l'incompréhensible; 
ses  objets  :  l'incompréhensible  et  le  surnaturel.  —  Rapport  de  celle  fa- 
culté avec  les  jugements  synthétiques  a  priori  admis  par  Kant.  —  Ré- 
flexion psychologique  et  réflexion  ontologique.  Leur  rapport  à  l'être  et 
à  la  science.  —  Construction  delà  formule  idéale  et  nniié  synthétique  de 
la  connaissance.  —Application  de  la  formule  à  la  question  de  la  percep- 
tion extérieure  cl  rapport  de  cette  question  à  celle  de  l'individuation  et 
de  la  création.  —  Réduction,  ordre  et  origine  des  idées.  —  Leur  rapport  à 
l'essence  des  choses.  —Rapprochement  entre  Giobertiet  Malebranche. 


Nous  ne  croyons  pas  qu'il  soit  possible  de  juger  équita- 
blement  et  même  de  comprendre  la  doctrine  de  Gioberti  sans 
la  rattacher  à  sa  vie  et  à  ses  actions. 

Aussi  quelques  considérations  biographiques  viendront- 
elles  nécessairement  se  mêler  à  ce  que  nous  allons  dire, 
touchant  sa  manière  de  défmir  la  philosophie  et  d'en  détermi- 
ner la  méthode. 

On  se  ferait  une  idée  fausse  de  l'esprit  de  cet  homme 
célèbre  si  on  ne  voyait  en  lui  que  les  habitudes  du  méta- 
physicien, si  on  se  le  représentait  uniquement  occupé  de  pro- 
blèmes philosophiques  dans   sa  chambre   de  l'institution 
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Gaggia  de  Bruxelles,  comme  Descartes  dans  son  poêle  en 
Hollande,  ou  comme  Kant  à  l'université  de  Kœnigsberg. 
Les  ressemblances  qui  existent  à  cet  égard  entre  lui  et  les 
grands  métaphysiciens  qui  ont  fondé  et  renouvelé  la  philo- 
sophie moderne  sont  tout  à  fait  superficielles.  Gioberti  s'occu- 
pait certainement  et  surtout  de  philosophie,  mais,  dans  sa 
manière  de  voir,  elle  devait,  ainsi  que  nous  l'avons  déjà  in- 
diqué, s'identifier  avec  le  génie  du  catholicisme  et  le  génie 
de  son  pays.  Ce  point  de  vue  particuUer,  duquel  dépendent 
l'originalité  et  l'influence  comme  les  défauts  de  sa  doctrine 
telle  qu'elle  est  exposée  dans  les  ouvrages  publiés  de  son 
vivant,  donne  à  sa  pensée  un  caractère  multiple  et  concret 
qui  diffère  essentiellement  de  celuiMe  la  spéculation  pure. 
11  s'ensuit  aussi  qu'il  se  sépare  essentiellement  des  maîtres 
de  la  philosophie  moderne,  et  notamment  de  Descartes  et  de 
Kant,  par  sa  manière  da  considérer  et  d'aimer  la  science.  Le 
philosophe  français  et  le  philosophe  allemand  l'ont  aimée 
uniquement  pour  elle-même  et  ont  pensé  pour  l'humanité, 
sans  aucune  préoccupation  pour  l'état  politique  et  social  de 
leur  pays,  ou  du  moins  avec  si  peu  de  préoccupation  que 
leur  œuvre  sert  de  base  à  la  philosophie  de  toutes  les  na- 
tions et  qu'elle  est  la  prémisse  nécessaire  de  tout  système 
rationnel  et  indépendant.  Gioberti,  au  contraire,  est  avant 
tout  un  patriote  qui  pense  pour  son  pays  et  pour  son  époque, 
car  il  est  incontestable  que  ses  formules  se  rattachent  à 
l'idée  d'identifier  en  un  seul  tout  la  théologie  et  la  philo- 
sophie, pour  trouver  à  la  fois  dans  l'esprit  religieux  de  son 
temps  la  pensée  nationale  et  dans  l'Église  le  point  d'appui 
nécessaire  à  mettre  en  mouvement  les  forces  engourdies 
de  l'Italie  et  à  leur  rendre  la  vie  et  l'élan  de  la  jeunesse. 
L'idée  de  la  philosophie  était  donc  pour  lui  l'idée  de  la  civi- 
hsation  catholique  et  italienne  élevée  à  ses  principes  méta- 
physiques, et  à  sa  formule  la  plus  abstraite.  Ceci  étant  admis 
(et  nous  le  démontrerons   mieux  dans  la  suite),  on  com- 
prendra que  l'Italie  devait  être  toujours  présente  à  la  pensée 
de  l'émigré  de  Bruxelles,  et  avoir  constamment  une  place  dans 
son  cœur  et  dans  son  imagination.  On  entendra  aussi  pour- 
quoi on  le  voit,  dans  sa  correspondance  comme  dans  ses 
ouvrages,  passer  si  fréquemment  de  la  philosophie  à  la  poli- 
tique et  à  la  rehgion,  se  faire  tour  à  tour  l'apôtre  de  la  science, 
de  la  liberté  et  de  la  foi.  C'est  qu'en  effet  le  patriote,  le 
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prêtre  et  le  philosophe  ne  faisaient  qu'un  dans  son  âme  et 
dans  sa  vie  comme  dans  ses  écrits. 

Sa  correspondance  est,  à  cet  égard,  un  témoignage  pré- 
cieux et  une  source  abondante  d'observations  intéressantes. 
La  littérature,  la  philosophie,  la  politique  en  font  constam- 
ment les  frais;  elle  est,  pour  ainsi  dire,  le  commentaire  per- 
pétuel de  ses  livres,  le  reflet  ou  le  germe  de  ses  conceptions 
et  de  ses  desseins,  elle  nous  apprend  les  passions  qui  agi- 
tent son  ânrie,  les  rapports  fugitifs  ou  permanents  qui  les 
rattachent  à  l'état  et  aux  événements  de  l'Europe,  ses 
craintes,  ses  espérances,  ses  abattements  et  ses  colères. 
Tantôt  c'est  une  guerre  européenne  dont  il  croit  voir  les 
symptômes  et  reconnaître  la  menace  imminente  et  à  la- 
quelle il  faut  se  préparer;  tantôt  c'est  l'impression  produite 
dans  son  âme  par  un  petit  livre  français  d'une  grande  élo- 
quence où  respirent  les  sentiments  réunis  de  la  démocratie 
et  de  l'Évangile  (1).  Une  autre  fois  nous  le  trouvons  occupé  à 
déclarer  à  Mazzini  les  différences  qui  le  séparent  de  lui  en 
politique ,  ou  à  expliquer  à  un  de  ses  ati  lis  les  raisons  qui  doivent 
lui  faire  préférer  la  monarchie  ten'ipérée  à  toute  autre  forme 
de  gouvernement,  ou,  enfm,  à  éclairer  le  public  sur  les 
vraies  intentions  des  libéraux  italiens.  Et  dans  ces  circons- 
tances, comme  toujours,  il  est  à  la  fois  patriote  et  philosophe, 
et  le  patriotisme  et  la  philosophie  sont,  dans  sa  pensée  et 
plus  encore  dans  son  âme,  une  reUgion.  L'école  qu'il  veut 
fonder  n'est  pas  seulement  philosophique,  elle  est  avant 
tout  pohtique.  «Créer  une  école  de  liberté,  écrivait-il  de 
«  Bruxelles  à  M.  Mamianien  1840,  une  école  tempérée,  mo- 
«  raie,  reUgieuse,  italienne,  une  école  de  civiUsation  aussi 
«  éloignée  des  sentiments  de  la  démagoiiie  que  de  ceux  du 
((  despotisme,  me  paraît  le  seul  moyen  d'être  utile  à  l'Italie, 
c(  et  à  cet  effet  la  direction  que  vous  proposez  me  semble 
(c  très-convenable.  J'incline  même  à  croire  qu'il  faudrait 
(c  laisser  de  côté  les  incertitudes  relatives  à  la  forme  poli- 
«  tique  et  embrasser  résolument  la  cause  de  la  monarchie 
(C  tempérée  (monarchia  civile)  ;  ce  qui  produirait  deux  grands 
«  avantages  :  car,  d'abord,  il  y  aurait  une  séparation  plus 
«  grande  entre  nous  et  le  parti  exagéré  dont  la  neutralité  ou 
«  l'amitié  ne  peuvent  que  nuire  à  nos  intérêts,  et  ensuite  nous 

(1)  Les  Paroles  d'un  croyant,  de  Lamennais. 
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«  pourrions  gagner  dans  notre  pays  et  même  au  dehors  un 
«  grand  nombre  de  partisans  et  peut-être  de  coopérateurs 
«  parmi  les  personnages  les  plus  influents.  Pour  ce  qui  est 
«  de  la  religion,  vous  en  inculquez  sagement  le  respect, 
«  mais  je  voudrais,  s'il  était  possible,  aller  encore  plus  loin 
«  et  en  faire  un  drapeau  naiiouâi  [insecjna  nazionale) .  Je  vou- 
(c  drais  l'identitler  avec  le  génie  de  l'Italie  et  avec  sa  nalio- 
«  nalité;  je  voudrais  en  faire  une  de  ces  idées  mères,  qui, 
«  du  plus  haut  sommet  de  la  pensée  dominent  l'esprit  des 
«  hommes  et  toutes  les  parties  de  leur  existence  sociale.  Je 
«  n'ignore  pas  combien  l'entreprise  est  difficile  aujourd'hui, 
«  attendu  la  force  prépondérante  et  l'empire  de  l'opinion 
«  contraire;  mais,  comme  les  opinions  qui  régnent  de  notre 
a  temps  sont  pour  la  plupart  faibles  et  sans  nerf,  je  ne  déses- 
«  pérerais  pas  du  succès,  si  ceux  qui  vous  ressemblent  s'y 
«  appliquaient.  A  cette  fm,  il  faudrait  distinguer  dans  le 
«  catholicisme  la  croyance  de  l'institution  et  insister  sur 
«  celle-ci;  car  que  le  catholicisme,  même  humainement 
«  considéré,  soit  la  meilleure  des  institutions  religieuses  pos- 
«  sibles  pour  donner  un  corps  à  la  mcTale  et  au  théisme 
«  évangélique,  la  seule  qui  se  rattache  au  passé,  qui  puisse 
a  se  promettre  un  long  avenir  et  aspirer  raisonnablement  à 
«  dilater  son  empire  et  à  accroître  la  splendeur  de  son  siège 
«  suprême,  cela  ne  paraît  pas  trop  difficile  à  persuader  à 
«  ceux  des  incrédules  chez  lesquels  la  raison  domine  les 
«  préjugés  et  les  passions.  ))  (V.  le  second  volume  de  la 
Correspondance,  page  41  et  42.) 

Cette  idée  fondamentale  d'une  identification  de  la  po- 
litique et  de  la  religion  dans  le  génie  de  lltalie  et  dans  le 
plan  de  sa  régénération  se  retrouve  dans  tous  les  ouvrages 
de  Gioberti;  visible  ou  cachée,  elle  en  est  le  principe  et  le 
ressort  commun,  mais  nous  la  trouvons  exprimée  avec  une 
précision  particulière  dans  la  préface  à  V Introduction.  Dans 
ce  discours,  le  catholicisme  et  la  philosophie,  la  religion, 
l'Église  et  l'Italie  sont  tour  à  tour  passés  en  revue,  associés 
aux  mêmes  louanges  et  poussés  vers  un  but  commun.  La 
rénovation  de  la  vie  nationale  par  la  restauration  des  tra- 
ditions guelfes  et  catholiques  y  est  présentée  et  prêchée 
comme  le  seul  moyen  de  salut  qui  reste  à  l'Italie.  Il  faut 
que  le  clergé  vienne  à  l'Italie  et  que  l'Italie  puisse  faire  cause 
commune  avec  le  clergé,  et  cette  entente  n'est  possible 
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qu'avec  une  politique  et  une  philosophie  qui  mclleut  en  har- 
monie la  pensée  et  l'intérêt  laïque  avec  la  pensée  et  l'intérêt 
religieux,  disons  mieux,  les  hesoins  de  l'esprit  national  avec 
lesexigencesdu  catholicisme.  Voilà  certainement  le  fond  de  sa 
pensée,  et  je  crois  qu'on  le  reconnaîtra  clairement  dans  les 
passages  suivants  :  «  Nous  devrions  nous  persuader  que  la 
«  fécondité  de  l'esprit  dérive  des  mômes  causes  qui  produi- 
«  sent  la  grandeur  politique  d'une  nation  ;  qu'un  peuple 
«  politi({uement  esclave  ne  peut  pas  être  moralement  libre, 
«  ni  penser  par  lui-même.  La  foi  religieuse  et  la  vigueur  de 
«  la  pensée  philosophique  dépendent  de  la  force  de  l'âme, 
«  et  avec  cette  force  une  nation  n'est  pas  facilement  sub- 

«  juguée  et  divisée  par  les  barbares Je  jugerai  que  l'I- 

«  talie  est  rachetée  politiquement  quand  je  la  verrai  en  posses- 
«  sion  d'une  philosophie  et  d'une  littérature  qui  lui  ap- 
«  partiennent,  quand  je  la  verrai  nouvellement  affectionnée 
«  à  sa  langue,  à  ses  arts,  à  ses  richesses  intellectuelles, 
«  catholique  et  fière  de  posséder  le  siège  de  la  religion  et 
«  la  gloire  du  pontificat  chrétien. 

«  L'Italie  du  moyen  âge  vit  fleurir  dans  son  sein 

«  la  liberté,  le  commerce,  les  arts,  les  lettres  avec  la  puis- 
«  sance  militaire  et  la  gloire,  tant  qu'elle  se  prosterna  de- 
«  vant  le  pouvoir  spirituel  de  son  jjremier  citoyen  ;  quand 
«  elle  commença  à  le  mépriser,  elle  devint  esclave.  Les  an- 
«  ciens  gibelins  furent  la  cause  principale  de  la  misère  de 
«  l'Italie.  Les  gibelins  modernes,  sans  le  savoir  et  sans  le 
«  vouloir,  continuent  le  même  ouvrage.  Et  qu'on  ne  m'op- 
«  pose  pas  les  défauts  des  hommes  ;  je  ne  regarde  pas  les 
«  hommes  mais  les  institutions  :  ceux-là  changent  et  pas- 
ce  sent;  celles-ci  sont  immortelles.  Voulez-vous  corriger  ces 
((  défauts?  Commencez  par  embrasser  lesinstiiutions,  par  les 

«  vénérer,  par  les  protéger ;  faites  que  la  vie  morale, que  la 

«  vie  de  l'esprit  circule  de  nouveau  dans  le  grand  corps  de  la 
«  nation,  et  vous  verrez  les  membres  les  plus  nobles  participer 

'  «  au  mouvement  universel,  croître  en  force  et  en  beauté 

«  Détrompez-vous,  c'est  là  l'unique  voie  qui  mène  à  notre 
((  rédemption.  Le  salut  de  l'Italie  ne  peut  venir  que  de 

«  Rome Mais  savez-vous   d'où  dépend  la  puissance 

((  de  Rome,  même  dans  les  choses  politiques?  De  l'obéis- 
«  sance  de  ses  enfants;  Crescentius,  Arnaud  de  Brescia, 
«  Nicolas  de  Lorenzo,  François  Baroncelh,   Etienne  Por- 
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<(  cari  voulurent  restaurer  la  puissance  de  Rome  en  rappe- 
«  lant  à  la  vie  une  ombre  de  liberté  païenne,  et  ils  péri- 

«  rent Voulez-vous  l'union  de  l'Italie,  voulez-vous  la 

«  soustraire  aux  calamités  de  la  tyrannie  intérieure  et  à  l'i- 
«  gnominie  du  joug  étranger?  Commencez  par  la  délivrer 
«  du  joug  des  préjugés,  et  par  la  réunir  dans  la  profession 

tf  et  la  foi  sainte  du  vrai La  vie,  c'est-à-dire  la  liberté, 

«  la  puissance,  l'union,  la  civilisation  d'un  peuple  dépendent 
«  de  la  force  de  son  esprit,  et  cette  force,  dans  l'individu 
a  comme  dans  l'État  et  la  société  universelle,  a  ses  racines 
(c  dans  la  religion.  La  rédemption  de  l'Itake,  je  le  répète, 
«  doit  naître  principalement  de  cette  foi  dont  le  siège  su- 
«  prême  est  à  Rome.  ))  [hitroduction  à  V étude  de  la  philo- 
sophie, préface.) 

L'idée  arrêtée  de  fondre  l'esprit  national  avec  le  génie 
catholique,  pour  demander  la  reconstitution  de  l'un  à  la  vie 
qui  restait  à  l'autre,  s'alliait  chez  Gioberti,  ainsi  que  nous 
l'avons  dit,  à  l'idée  non  moins  fixe  d'identifier  la  religion 
avec  la  philosophie.  Et  cette  autre  fusion  ne  devait  coûter 
aucun  sacrifice  à  la  sincérité  de  sa  raison,  car  le  système 
vers  lequel  il  inclinait  la  favorisait  particulièrement.  Dès 
4834  il  déclarait  que  l'ontologie  est  la  vraie  philosophie, 
et  que  cette  science  cherche  l'Etre  sous  ses  dehors,  c'est-à- 
dire  Dieu  et  sa  loi,  sous  les  apparences  cosmiques  et  hu- 
maines (p.  288  du  premier  volume  de  la  Correspondance). 
Autrement,  disait-il  encore,  la  philosophie  est  une  chose  fri- 
vole, inutile  à  la  vie,  à  la  morale  et  à  la  pratique,  inutile 
même  au  repos  de  notre  entendement,  qui  ne  saurait  s'ar- 
rêter à  la  surface,  ni  être  satisfait  des  choses  qui  passent. 
Et  se  conformant  dans  ses  ouvrages  à  ces  épanchements  de 
l'amitié,  il  déclarait  dans  la  préface  deV Introduction,  le  plus 
théorique  de  ses  livres,  que  la  vraie  philosophie  a  pour  but 
de  retrouver  le  Dieu  de  la  science,  de  réconcilier  les  esprits 
avec  la  religion,  et  qu'elle  peut  être  définie  la  restauration 
de  Vidée  divine  dans  la  science. 

Il  semblera  sans  doute  que  nous  nous  sommes  trop  arrêté 
à  déterminer  la  condition  personnelle  de  l'esprit  de  Gioberti 
au  lieu  de  dégager  immédiatement  de  ses  écrits  sa  doctrine 
philosophique.  Mais,  si  nous  ne  nous  trompons  grossièrement 
en  prêtant  aux  autres  et  surtout  aux  libres  penseurs  et  aux 
rationalistes  les  sentimens  que  nous  avons  éprouvés  nous- 
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môme  en  lisant  les  livres  de  cet  homme  éminent,  la  précaution 
que  nous  avons  prise  ne  sera  pas  iiuilile.  (combien  de  fois, 
en  tombant  sur  les  pages  où  Giobcrti  poursuit  de  ses  invec- 
tives la  philosophie  moderne;  vante  les  traditions  catholiques 
de  la  science  comme  le  seul  salut  de  la  raison;  place  l'Figlise 
au  sommet  de  la  civilisation  et  le  pape  à  la  tôte  de  l'Italie, 
combien  de  fois  nous  nous  sommes  laissé  emporter  par 
notre  aversion  pour  tout  ce  qui  abaisse  l'intelligence  hu- 
maine et  dimiiuic  injustement  sa  dignité  et  sa  puissance  ! 
Sous  l'influence  de  ce  sentiment,  nous  avons  été  tenté 
de  répéter  avec*M.  Cousin  ce  jugement  sévère  :  «  M.  Gio- 
.  berli  n'est  pas  philosophe  (1)  )).  Cependant,  après  avoir 
réfléchi  à  l'influence  exercée  par  ce  grand  esprit,  à  l'élo- 
quence de  ses  livres,  à  la  puissance  de  sa  pensée,  nous  nous 
sommes  convaincu  qu'il  s'est  formé  une  idée  propre  de  la 
philosophie  et  qu'il  l'a  placée  dans  une  science  qui  explique 
et  harmonise  à  la  fois,  dans  la  synthèse  de  ses  formules,  la 
raison  humaine,  la  religion  catholique  et  la  civilisation 
\  universelle,  et  plus  particulièrement  le  génie  catholique  et 
le  génie  spéculatif  et  pratique  de  l'Italie.  Cette  idée,  quelle 
viu'elle  soit,  n'est  pas  vulgaire  ,  car  elle  n'est  pas  la  méine 
chose  que  l'ancienne  thèse  de  la  conformité  de  la  raison 
av°c  la  foi  ;  elle  est  plus  originale  et  plus  concrète,  à  cause 
de  son  rapport  avec  la  civilisation  et  l'avenir  de  l'Italie.  En 
outre,  elle  a  son  intérêt  historique  et  son  côté  logique.  Pour  la 
comprendre,  il  faut  s'identifier  un  instant  avec  elle  ,  suivre 
ses  d  Muctions  et  ses  formules,  penser  au  temps  et  au  pays 
où  elle  s'est  manifestée,  au  but  auquel  elle  devait  conduire 
suivant  id  pensée  de  l'auteur. 

Nous  devons  faire  encore  une  observation  avant  d'ex- 
poser la  doctrine  de  Gioberti,  et  celte  observation  re- 
garde l'ordre  de  ses  livres  et  l'esprit  de  sa  méthode. 

Le  point  de  vue  complexe  auquel  il  s'est  placé  en  com- 
posant ses  ouvrages  fait  qu'on  n'y  trouve  ni  la  simpUcité  et 
la  vigueur  de  l'abstraction  et  de  la  déduction  scientilique,  ni 
la  méthode  sévère  des  divisions  et  des  distinctions  théolo- 
giques appuyées  sur  l'autorité  et  dérivées  de  ses  sources. 
On  y  aperçoit  au  contraire  ces  différents  procédés  enve- 

(1)  M.  Cousin  s'est  exprimé  ainsi  dans  une  conversation  particulière  avec 
M.  Mamiani. 
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loppés  et  fondus  dans  une  forme  brillante.  Gioberti  est  géné- 
ralement dans  ses  livres  un  grand  écrivain  qui  dédaigne 
les  procédés  ordinaires  des  traités  philosophiques;  ses  com- 
positions se  déploient  avec  un  ordre  et  dans  des  cadres  tra- 
cés par  l'esthétique  et  la  rhétorique  plutôt  que  par  une 
logique  rigoureuse.  Ce  n'est  pas  que  le  talent  de  la  dialec- 
tique lui  manque  ;  mais  son  esprit  accoutumé  aux  intuitions 
rapides,  animé  du  désir  ardent  de  leur  donner  un  corps  dans 
son  imagination  et  de  les  appliquer  à  la  vie,  ne  s'arrête 
guère  dans  l'abstrait  et  ne  monte  aux  vérités  générales  que 
pour  en  tirer  l'idéal  de  la  Société  et  le  représenter  avec  élo- 
quence à  ses  concitoyens.  On  sent  presque  toujours  en  le 
lisant  qu'il  défend  une  grande  cause  autant  et  plus  encore 
qu'il  ne  cherche  la  vérité  en  soi.  Aussi  n'est-il  pas  étonnant 
qu'il  n'admette  et  ne  suive  que  la  méthode  synthétique. 
Cette  préférence  tient  aux  habitudes  de  son  esprit,  et  à  la 
correspondance  intime  qui  existe  entre  ses  facultés  et  sa 
doctrine.  Car,  d'un  côté,  il  est  idéaliste  par  conviction,  et 
l'idéalisme,  du  moins  celui  qu'il  a  reçu  de  Rosmini,  débute 
par  la  synthèse  ;  car  il  admet  que  la  réunion  de  la  sensation 
et  de  l'idée  par  un  jugement  «p?'ion  est  l'opération  première 
et  fondamentale  de  l'inteUigence  ;  en  outre,  Gioberti  est 
idéaliste  comme  écrivain  ;  car,  en  général ,  ce  ne  sont  pas 
les  faits  qu'il  cherche  et  qu'il  décrit,  mais  leur  type  idéal  et 
parfait.  Or,  le  procédé  de  tout  écrivain  idéaliste  est  essen- 
tiellement la  synthèse  ;  la  représentation  qu'un  tel  écrivain 
se  forme  des  objets  n'est  pas  le  résultat  patient  de  l'observa- 
tion et  de  l'analyse ,  mais  l'effet  d'une  intuition  dont 
les  éléments,  puisés  bien  entendu  dans  l'expérience,  sont 
cependant  coordonnés  et  embellis  à  la  lumière  d'une  idée 
générale  unique  et  avec  le  concours  de  l'imagination.  Knfin, 
l'idée  même  que  Gioberti  se  fait  de  la  philosophie  est,  comme 
nous  avons  vu,  celle  d'une  synthèse  des  principes  com- 
muns de  la  métaphysique  et  de  la  religion,  auxquels  s'ajoute 
la  fin  pratique  du  progrès  social  et  plus  particulièrement  du 
développement  national. 

Par  la  tendance  de  son  esprit,  par  sa  manière  de  concevoir 
la  philosophie  et  par  le  but  qu'il  se  proposait  comme  écri- 
vain et  comme  penseur  politique,  Gioberti  était  donc  porté 
à  suivre  la  synthèse  de  préférence  à  l'analyse.  Voici  comment 
il  en  parle  dans  la  préface  au  livre  dont  nous  nous  occu- 
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pons  :  «  La  synthèse  descend  des  idées  aux  faits,  et  consiste 

«  dans  la  marche  idéah^des  régions  le  phis  élevées aux 

((  régions  inférieures,  dans  lesquelles,  pariine  synthèse  inter- 
(c  médiaire,  les  choses  sensibles  se  réunissent  aux  intelligi- 

«  blés Cha(pie   honinie  possède  une  connaissance 

«  réfléchie  de  la  vérité  intuitive  et  complexe,  et  celte  connais- 
«  sance  est  liée  naturellement  avec  les  conceptions  subal- 
(c  ternes  les  plus  usuelles  :  il  s'ensuit  qu'à  mesure  que  le 
((  raisonnement  traverse  les  objets  les  plus  proches  et  les 
«  plus  familiers,  ses  prémisses  se  fortifient  et  une  lumière, 
«  pour  ainsi  dire  rétrospective,  se  répand  sur  la  route  qu'il 
((  a  parcourue.  L'on  me  demande  pourquoi  je  n'ai  pas  suivi 
«  un  chemin  plus  facile  en  montant  du  particulier  au  géné- 
K  rai  :  je  répondrai  que  j'ai  dû  m'en  tenir  à  la  vraie  méthode 
K  scientifique  ;  et  cette  méthode  dans  la  spéculation  n'est 
«  autre  que  la  synthèse.  L'analyse  n'est  applicable  aux 
«  idées  qu'en  partie ,  et  autant  qu'on  peut  revenir  sur  ses 
«  pas  et  retaire  avec  elle  le  chemin  parcouru,  chose  impos- 
ée sible  si  la  synthèse  ne  l'avait  précédée.  »  Voyons  encore 
comment  il  parle  de  la  méthode  synthétique  dans  la  suite  de 
son  ouvrage  (chapitre  iv,  t.  Y,  p.  176,  édition  de  Capolago). 

11  y  décrit  la  différence  qui  existe  entre  les  procédés  des 
philosophes  qu'il  appelle  avec  dédain  psychologistes  et  ceux 
qu'il  nomme  ontologistes.  Les  psychologistes  sont  pour  lui 
les  philosophes  modernes  ,  qui  partent  de  l'observation  in- 
térieure et  de  l'étude  des  faits  pour  construire  la  métaphy- 
sique. Les  ontologistes,  au  contraire,  sont  ceux  qui  prennent 
leur  point  de  départ  dans  l'idée  de  l'Être  infini  et  dans  celle 
de  son  rapport  avec  les  choses  finies.  «  La  situation  intcl- 
«  lectuelle,  dit -il,  dans  laquelle  le  psychologisme  place 
((  l'esprit  est  bornée  sous  certains  rapports,  mais  fausse  sous 
((  d'autres  points  de  vue  et  j'ose  dire  les  plus  importants , 
«  parce  qu'elle  est  particulière,  inférieure  et  bornée.  L'on- 
ce tologiste  se  transporte  dans  le  centre  et  au  sommet  de  la 
«  science,  embrasse  en  un  coup  d'œil  tous  les  rapports  des 
«  choses,  les  contemplant  du  haut  de  l'Être  qui  est  le  som- 
«  met  et  le  milieu  de  l'univers,  tandis  que  le  psychologiste 
«  placé  en  un  point  de  la  circonférence  peut  en  conniiître 
«  seulement  une  petite  partie.  » 

On  reconnaît  aux  traits  de  cette  méthode  audacieuse  un 
disciple  des  idéalistes  anciens  et  modernes,  du  cardinal  Cusa, 
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de  Bruno  et  des  autres  philosophes  du  quinzième  et  du  I 
seizième  siècle ,  qui  avaient  été  ,  du  reste  ,  particulièrement  \ 
étudiés  par  le  philosophe  de  Turin  et  qu'il  nous  avoue  lui-  : 
même  avoir  eu  la  pensée  d'exposer  dans  un  ouvrage  spécial  j 
dont  les  circonstances  empêchèrent  l'exécution,  (Voir  la  j 
préface  à  l'Introduction.)  j 

Du  reste  ,  que  la  synthèse  soit  appHquée  à  la  composition  • 
de  ses  ouvrages  et  à  la  formation  de  sa  doctrine ,  c'est  ce  i 
qu'il  est  aisé  de  voir  en  parcourant  rapidement  les  divisions  ' 
de  son  livre  principal,  intitulé  :  Introduction  à  V étude  de  la  \ 
philosophie.  Il  se  compose  de  huit  chapitres.  Les  trois  pre-  ' 
miers  sont  destinés  à  déblayer,  pour  ainsi  dire ,  le  terrain  à  ' 
la  vraie  méthode  et  à  la  vraie  doctrine  ;  le  quatrième  en  | 
expose  l'idée  fondamentale  ou  le  principe  que  l'auteur  ap-  I 
pelle  «  formule  idéale  »  ;  le  cinquième  en  montre  l'étendue  \ 
et  l'application  à  toutes  les  parties  delà  science  humaine;  \ 
dans  le  sixième ,  il  cherche  comment  la  formule  idéale  se  ' 
conserve  dans  l'histoire  et  dans  la  science;  dans  le  septième, 
comment  elle  s'altère  ;  le  huitième  et  dernier  démontre  j 
l'harmonie  de  la  formule  avec  la  religion  révélée. 

Comme  il  est  facile  de  s'en  apercevoir  par  cette  simple  \ 
énumération  ,  la  partie  essentielle  de  ce  livre  est  contenue  \ 
dans  les  chapitres  dans  lesquels  la  formule  idéale  est  exposée  ; 
et  appliquée  aux  sciences.  Cette  formule  est  la  clef  de  voûte  ; 
du  système,  le  principe  suprême  de  la  philosophie  de  Gioberti.  j 
Elle  est  identique  au  principe  même  du  catholicisme  ;  c'est 
elle  qui  fait  connaître  la  variation  et  la  continuité  des  doc-  i 
trines  philosophiques  et  religieuses,  leur  orthodoxie  et  leurs  I 
écarts  dogmatiques.  Cette  formule  qui  est  en  italien  :  UEnte  ; 
ci^ea  le  esistenze ,  et  qu'on  peut  rendre  en  français  :  l'Etre  \ 
crée  les  êtres,  exprime  à  la  fois,  suivant  son  auteur,  le  prin-  ! 
cipe  de  la  Science  et  de  l'Être,  elle  contient  la  représentation  | 
abrégée  de  l'unité  du  réel  et  de  l'idéal.  Cette  formule  est  \ 
donc  une  synthèse,  elle  est  même  la  plus  haute  de  toutes  les  i 
synthèses.  Comment  Gioberti  l'établit-il,  par  quelles  consi-  ! 
dérations  s'y  élève-t-il?jusqu'à  quel  point  parvient-il  à  déduire  ' 
sa  doctrine  des  lois  de  l'intelligence  et  de  leur  rapport  avec  la  ; 
vérité  ,  ou  ,  si  l'on  veut ,  quels  efforts  a-t-il  tentés  pour  dé- 
montrer son  hypothèse?  par  quelles  réflexions  et  par  quels 
artifices  l'a-t-il  rattachée  aux  fonctions  de  la  pensée  et  à 
l'ensemble  des  choses?  Répondre  à  ces  questions,  c'est  ex- 
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poser  la  doctrine  de  Gioborti,  et  c'est  ce  que  nous  allons  es- 
sayer de  faire  en  nous  bornant  à  ce  qui  nous  semble  le  plus 
essentiel  et  le  mieux  enchaîné  dans  ses  idées. 


L'Idée,  l'Iivtutioiv ,  la  Réflexioiv,  le  Langage. 


Pour  s'orienter  dans  la  doctrine  de  Gioberti,  il  faut  exposer 
d'abord  son  opinion  sur  la  vérité,  l'intelligence  et  leur  rap- 
port. C'est  en  le  suivant  dans  l'examen  de  ces  trois  objets 
qu'on  parviendra  à  découvrir  la  manière  dont  il  découvre 
et  détermine  le  principe  de  sa  philosophie.  On  pourra  en- 
suite suivre  avec  lui-même  l'analyse  de  ce  principe  et  en 
voir  l'application  au  cercle  entier  des  connaissances. 
Gioberti  est  contraire  au  sensuaHsme  bien  plus  encore  que 
Rosmini.  Dans  son  aversion'pour  cette  doctrine,  il  en  exagère 
même  l'extension  et  l'influence.  Car,  en  général,  il  ne  borne 
pas  ce  mot  à  désigner  le  système  qui  n'admet  d'autre  origine 
de  nos  idées  que  les  sensations,  mais  confondant  volontiers 
avec  elles  tout  autre  produit  de  la  sensibilité  ,  il  met  sur  la 
même  ligne  toutes  les  doctrines  qui  relèvent  uniquement  de 
l'expérience.  L'empirisme  est  généralement  pour  lui  syno- 
nyme de  sensualisme.  Sa  manière  de  voir  touchant  ce 
système  lient  à  la  nature  du  sien.  Son  idéalisme  n'est  pas 
moins  tranché  en  psychologie  que  celui  de  Rosmini  et  il  est 
plus  dogmatique  en  métaphysique.  En  effet,  Gioberti  admet 
une  opposition  profonde  entre  les  sens  et  la  raison ,  ainsi 
qu'entre  les  objets  sensibles  et  les  objets  inteUigibles.  Ce 
n'est  même  pas  seulement  dans  les  sens,  mais  dans  la  sensi- 
biUté  tout  entière  et  dans  tous  ses  produits  qu'il  faut  placer 
le  premier  terme  de  cette  opposition,  de  sorte  que  tout  phé- 
nomène sensible ,  quel  qu'il  soit ,  intérieur  ou  extérieur, 
sentiment  ou  sensation,  est  par  lui-même  aveugle  et  intelli- 
gible sans  un  acte  de  l'intelligence  et  sans  la  lumière  qu'elle 
porte  avec  elle.  Ces  facultés  sont,  du  reste ,  si  différentes 
que  nous  cherchons  en  vain  à  les  transformer  l'une  dans 
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l'aulre  Chacune  a  son  objet  propre,  et  il  nous  est  aussi  im- 
possible d'entendre  directement  les  choses  sensibles  sans 
les  idées  que  de  faire  des  choses  intelligibles  les  objets  de 
notre  sentiment.  Il  y  a  même  là  un  symptôme  et  comme  un 
aspect  parlicuher  de  ces  mystères  dont  l'observation  décou- 
vre les  traces  dans  la  nature  humaine  et  dont  le  raisonne- 
ment et  la  science  retrouvent  le  principe  commun  (intro- 
duction, livre  I,  chap.  m.)  ^ 

C'est  donc  aux  objets  de  l'intelligence  qu'il  faut  s'adresser 
pour  chercher  la  vérité  et  la  science  ,  et  ces  objets  sont  les 
Idées.  Les  sciences  se  composent  de  raisonnements  les  rai- 
sonnements de  jugements,  les  jugements  de  conceptions  ou 
d  idées.  Il  y  a  donc  en  tête  de  chacune  d'elles  une  idée  qui 
est  le  prmcipe  de  ses  déductions  et  de  ses  démonstrations. 
Les  sciences  se  rapportent  chacune  à  une  idée  ,  mais  l'objet 
de  la  philosophie  est  l'idée  elle-même,  la  connaissance  idéale 
avec  son  unité  et  son  universalité. 

L'étude  et  le  développement  de  l'idée  sont  donc  l'essence 
de  la  philosophie.  (Ibidem,  chap.  m.) 

Mais  il  ne  faut  pas  confondre  l'acte  de  la  pensée  avec  son 
objet  ;  c  est  cet  objet  lui-même ,  avec  sa  manifestation,  c'est 
la  vente  avec  son  rapport  à  l'intelligence,  ou  l'intelligibilité 
qui  est  l'idée.  Elle  est  objective  et  absolue  comme  le  vrai 
avec  lequel  elle  s'identifie  ;  son  évidence  se  distingue  de 
la  certitude  qui  appartient  à  la  pensée  et  qu'elle  produit  En 
un  mot ,  l'idée  doit  être  entendue  dans  le  sens  platonicien 
comme  une  lumière  intelligible  qui  du  soleil  éternel  de  la 
vente  pénètre  dans  l'âme  et  y  crée  l'entendement. 

L'idéahsme  est  donc  la  théorie  légitime  de  la  connaissance 
et  Ton  peut,  suivant  Gioberti,  trouver  encore  après  Leibnîtz 
et  Rosmini  une  nouvelle  manière  de  corriger  l'adage  des 
scolastiques  :  «  Rien  n'est  dans  l'entendement,  qui  n'ait  été 
dans  le  sens.  «  Leibnitz  avait  dit  :  «  Rien,  si  ce  n'est  l'en- 
tendement »  ,  Rosmini  :  (^  Rien,  si  ce  n'est  la  forme  de  la 
connaissance.  »  Gioberti  adopte  cette  autre  formule  •  «  Rien 
n'est  dans  le  sens,  qui  n'ait  été  d'abord  dans  l'entendement  » 
C  est  l'adage  scolastique  renversé  (p.  94  du  vol.  II  de  l'In- 
troduction ,  édition  de  Capolago) ,  et  ce  changement  radical 
tient  a  la  conception  platonicienne  de  la  vérité  idéale    qui 
précédant  le  fait  et  le  produisant  par  sa  manifestation  et  son 
etficacité,  est  le  fondement  primitif  de  la  connaissance  et  de 
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'être,  l'antécédent  nécessaire  des  clioses  sensibles  et  par 
conséquent  des  actes  de  la  sensibilité. 

Gioberti  est  donc  platonicien,  beaucoup  plus  platonicien 
que  Rosmini ,  comme  nous  le  verrons  dans  la  suite  ,  non- 
seulement  par  sa  nianiôre  de  poser  l'idée  en  la  séparant  im- 
médiatement des  i)hénoménes  et  en  la  leur  op[)Osant  comme 
une  antithèse  ,  mais  par  la  nature  qu'il  lui  attribue.  Car  il 
la  regarde  aussitôt  comme  le  principe  de  la  réalité  et  de  la 
science,  tandis  que  Rosmini  en  fait  une  forme  de  l'être  op- 
posée à  la  réalité  et  n'y  voit  que  la  simple  possibilité  ration- 
nelle manifestée  à  l'esprit  humain  par  l'absolu. 

A  celte  différence  dans  la  manière  d'entendre  l'objet  de 
l'intelligence  ou  la  vérité,  se  rattache  le  rapport  divers  par 
lequel  ils  unissent  l'idéologie  à  l'ontologie.  Rosmini  les  sé- 
pare et  Gioberti  les  unit,  et  cela  logiquement;  car,  pour  l'un 
l'idée  tient  à  l'être,  mais  n'est  pas  la  réalité  ,  et  pour  l'autre 
elle  est  la  réalité  suprême,  le  principe  de  toute  réaUté. 

Cependant  Gioberti  admet  qu'il  doit  y  avoir  une  corres- 
pondance entre  la  psychologie  et  l'ontologie ,  entre  les 
phénomènes  intérieurs  et  les  idées,  et  que,  sans  perdre  de 
vue  la  nature  de  la  vérité  et  l'objet  réel  de  la  science,  il  faut 
cependant  découvrir  sa  présence  dans  l'esprit ,  et  son  rap- 
port à  la  pensée  par  l'étude  des  faits  internes. 

Or,  les  faits  qu'il  faut  avant  tout  considérer,  sont  la  ré- 
flexion, l'abstraction  et  leur  rapport  au  langage  d'un  côté  et 
à  la  vérité  de  l'autre.  Car  d'une  part  l'esprit  ne  crée  pas  la 
vérité,  la  vérité  est  absolue,  éternelle,  objective  ou  elle  n'est 
pas.  Mais  d'autre  part  l'activité  subjective  de  l'esprit  dans 
l'acquisition  de  la  science  est  indubitable.  C'est  que  la  re- 
flexion  recompose  la  trame  antérieure  d'une  intuition  pri- 
mitive. En  ce  sens,  Vico  a  raison,  le  vrai,  au  point  de  vue  de 
la  pensée  qui  l'acquiert  et  le  comprend,  est  une  production 
ou,  si  l'on  aime  mieux,  une  reproduction.  «  Car  la  synthèse 
«  philosophique  est  la  copie  ou  le  reflet  de  la  synthèse 
«  idéale.  L'idée  se  pose  et  s'organise  par  elle-même  d'une 
«  manière  rationnelle  ,  l'esprit  la  contemple  et ,  se  repliant 
«  sur  lui-même,  il  en  refait  l'ordre  et  le  développe 
«  avec  les  procédés  de  l'intelUgence  pour  se  l'approprier. 
f(  Ce  travail  constitue  la  science  qu'on  peut  définir:  Une 
«  synthèse  mentale  représentative  de  la  synthèse  idéale.  » 
(Introduction,  p.  70,  vol.  II,  même  édition.) 
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Ainsi ,  il  faut  admettre  qu'il  y  a  une  intliition  primitive 
de  l'idée  :  d'abord ,  parce  que  l'idée  est  identique  avec  la 
vérité  et  la  vérité  avec  l'absolu  ,  conditions  suprêmes  de  la 
science  que  les  objets  sensibles  ne  renferment  pas  ;  ensuite  , 
parce  que  la  nature  de  l'idée  est  telle ,  qu'elle  ne  peut  ni 
être  créée  par  l'esprit  ni  être  transportée  du  dehors  au  de- 
dans par  le  langage  ;  et ,  enfin ,  parce  que  la  pensée  elle- 
même  qui  lui  correspond  n'est  ni  une  production  arbitraire 
ni  une  communication  faite  par  le  monde  sensible  à  l'esprit. 

11  est  bien  vrai  que  le  langage  est  de  la  plus  haute  impor- 
tance dans  le  développem.ent  de  la  science ,  que ,  sans  cet 
instrument,  l'abstraction  et  la  réflexion  ne  sont  pas  possibles  ; 
mais  ce  n'est  qu'un  secours  pour  la  pensée  et  pour  la  con- 
naissance qui,  par  son  moyen,  s'analysent  et  se  déterminent 
en  s'exprimant  ;  il  n'est  lui-même  qu'un  signe  et  une  révé- 
lation de  l'idée  dont  il  suppose  la  vision. 

Tout  nous  porte  donc  à  admettre  une  intuition  de  la  vérité 
à  la  source  de  la  pensée,  et  la  vérité  c'est  l'absolu.  Telle  est 
la  première  conclusion  de  Gioberti.  Avant  de  voir  comment 
il  détermine  celte  intuition ,  de  quelle  manière  il  déduit  de 
son  unité  et  de  sa  variété  l'unité  et  la  yariété  de  la  science, 
et  ensuite  le  principe  suprême  de  la  philosophie  qu'il  appelle 
la  formule  idéale,  examinons  de  plus  près  les  rapports  qu'il 
établit  entre  l'intuition,  la  réflexion  et  le  langage. 

Les  principales  raisons  sur  lesquelles  Gioberti  s'appuie 
pour  admettre  la  nécessité  du  langage  dans  les  conditions 
essentielles  de  la  science  sont  celles-ci  :  qu'il  n'y  a  pas  de 
science  sans  abstraction;  que  l'abstraction,  pour  devenir  l'ob- 
jet de  notre  réflexion,  a  besoin  d'une  forme  sensible,  et  que 
celte  forme  ne  peut  être  qu'un  signe  ou  un  élément  du  lan- 
gage considéré  comme  un  système  de  signes.  Il  admet  aussi 
que  la  réflexion  s'appuie  généralement  sur  les  signes,  qu'elle 
en  est  provoquée  et  soutenue  ;  que  la  parole  (  dans  un  sens 
large)  est  nécessaire  pour  arrêter  et  circonscrire  l'idée,  pour 
nous  la  représenter  sous  une  forme  limitée  et  accessible  à 
nos  facultés. 

La  parole  lui  apparaît  donc  comme  le  principe  limitatif  et 
néanmoins  nécessaire  de  l'idée ,  comme  la  condition  indis- 
pensable de  l'organisation  et  de  la  certitude  de  la  science. 
Et  comme  le  rapport  de  l'intuition  à  la  vérité  est  posé  selon 
lui  par  la  vérité  elle-même  ou,  ce  qui  est  la  même  chose,  par 
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l'idée,  cl(>  môme  anssi  la  ])i'einière  délermiiialion  de  rinlni- 
lioii  par  le  si^iic  est  étaltlie  par  elle  ;  c'est  une  révélalioii  de 
l'idée  ;  aulreinent  la  relation  essentielle  (pii  enchaîne  la  ré- 
flexion avec  riiitnilion  et  la  vérité  serait  brisée  et  le  fonde- 
ment de  la  science  serait  de  nouveau  détruit. 

Il  se  fait  donc  dans  l'homme  une  révélation  par  le  lan- 
gage; le  langage  est  la  révélation  réfléchie  de  ridée,  c'est-à- 
dire  une  succession  de  termes  sensibles  par  lesquels  l'idée  se 
révèle  elle-même  à  l'intuition  réiléchie  de  l'esprit  humain 
et  achève  l'intuition  directe  qu'elle  lui  fournit  d'elle-même. 
(V.  Introduction,  tome  II,  p.  il,  12, 13,14,  et  p.  129,  même 
édition.) 

Rien  n'empêche,  suivant  Gioberti,  de  se  représenter  à  l'o- 
rigine de  l'humanité  une  révélation  primitive  et  plus  com- 
plète de  l'idée  ;  il  revient  même  souvent  sur  ce  rapport  de 
sa  doctrine  aux  traditions  bibliques;  mais  ce  que  nous  tenons 
à  constater,  c'est  le  sens  de  cette  révélation  qu'il  admet  dans 
tous  les  esprits  et  dont  il  accompagne  les  fonctions  de  l'in- 
telligence. L'appeler  naturelle  ne  serait  pas  toujours  entiè- 
rement conforme  à  son  langage  ni  à  sa  pensée  ;  car,  suivant 
lui,  elle  vient  de  l'idée,  et  l'idée,  principe  de  la  nature,  est 
surnaturelle;  mais  elle  est  universelle,  mystérieuse  et  in- 
telligible dans  la  même  mesure  pour  tous  les  hommes.  Elle 
est  intérieure,  et  on  se  trompe  étrangement  lorsqu'on  attri- 
bue à  cet  idéaliste  élevé,  à  ce  platonicien  révolutionnaire,  la 
théorie  qui  condamne  l'esprit  humain  à  l'impuissance  et  se 
le  représente  comme  un  réservoir  où  la  tradition  vient  por- 
ter du  dehors  avec  des  mots  mystérieux  l'instruction  et  la 
science. 

Il  est  vrai  que,  dans  les  livres  qui  exprmient  cette  pre- 
mière forme  de  sa  doctrine,  il  admet  aussi  que  l'Eglise  con- 
serve le  dépôt  des  vérités  morales  et  religieuses,  et  que  la 
philosophie  est  orthodoxe  ou  hétérodoxe  suivant  qu'elle  est 
conforme  ou  contraire  aux  formules  suprêmes  du  savoir  dont 
le  catholicisme  est  le  gardien.  Mais,  outre  qu'il  est  aussi 
d'opinion  que  c'est  la  même  idée  qui,  d'un  côté,  constitue  la 
connaissance  dans  l'individu  et,  d'un  autre,  organise  la 
société  et  l'autorité  catholique,  et  qu'enfin  il  n'attribue  à 
celle-ci  que  la  mission  de  conserver  les  formules  que  la 
réflexion  peut  trouver  par  elle-même,  nous  ne  nous  char- 
geons nullement  de  justifier  les  difficultés  et  les  contradic- 
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lions  qui  se  montrent  dans  cette  doctrine  ;  nous  désirons 
seulement  en  extraire  ce  qu'elle  renferme  de  philosophique 
sans  la  mutiler  ni  l'exagérer. 

Cependant,  pour  mieux  éclaircir  la  pensée  de  Gioberti  sur 
la  révélation  universelle  de  l'idée  dans  l'humanité,  nous  ajou- 
terons ce  qui  suit. 

Voici  ce  qu'on  lit  sur  la  nature  de  la  parole  dans  l'ouvrage 
de  Gioberti,  intitulé  :  Des  erreurs  philosophiques  d'Antoine 
Rosmini  :  (c  La  vérité,  qui  n'est  certes  pas  la  parole,  et  qui 
«  s'adresse  à  l'intuition,  sans  l'aide  de  la  parole,  ne  peut 
«  être  reproduite  par  la  réflexion,  sans  le  secours  de  quelque 
c(  chose  de  sensible,  c'est-à-dire  sans  de  certains  signes  exté- 
«  rieurs  qui  en  sont  comme  le  vêtement.  On  ne  peut  douter 
«  que  ce  ne  soit  là  un  fait  psychologique  dont  chacun  est 
((  témoin  en  soi-même  et  l'application  spéciale  d'une  loi  gé- 
«  nérale  de  l'esprit.  Et  cette  loi  est  la  suivante  :  Qu'on  ne 
«  peut  exercer  la  réflexion  sans  le  concouj's  du  sensible  et 
((  de  l'intelligible 

(c  La  parole  est  donc  un  élément  sensible  dans  lequel 

«  s'incarne  l'élément  intelligible  (ou  l'idée) »  (Lettre  V, 

dans  le  premier  volume,  édition  de  Bruxelles,  1843.) 

Il  est  si  vrai  qu'il  faut  entendre  le  rapport  admis  par  Gio- 
berti entre  la  parole  et  l'idée  comme  une  révélation  natu- 
relle et  intérieure,  que  voici  ce  qu'il  ajoute  à  la  page  205 
du  même  volume  :  (c  La  vérité,  en  même  temps  qu'elle  est 
((  la  règle  et  la  loi,  est  aussi  le  régulateur  et  le  législateur 
«  suprême,  qui  parle  à  l'esprit  avec  cette  voix  qu'on  appelle 
«  Vévidence,  et  qui  est  Voracle  naturel  de  l'idée  reçu  par 
«  l'intuition  et  répété  par  la  réflexion  au  moyen  de  la  pa- 
«  rôle.  » 

Il  résulte  de  ces  passages  et  d'une  foule  d'autres  qu'on 
pourrait'  en  rapprocher  que,  selon  la  manière  de  voir  de 
Gioberti,  l'idée  se  détermine  et  se  manifeste  dans  un  signe 
sensible  quelconque,  qu'à  cette  condition  seulement  elle 
commence  à  être  l'objet  de  la  réflexion  et  à  créer  la  science; 
le  langage  proprement  dit  n'est  qu'un  système  de  signes  exté- 
rieurs pour  l'intelligence  d'autrui,  après  avoir  été  un  système 
de  signes  intérieurs  pour  notre  réflexion  ;  ces  deux  rôles  du 
langage  sont  nécessaires  à  la  formation  et  à  la  transmission 
de  la  science. 

Or,  comme  Gioberti  admet  aussi  que  l'homme  a  été  créé 
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avec  l'nsago  de  la  parole  (V,  la  Théorie  du  siirnalnrel),  il 
s  ensuit  que  celle-ci,  en  tant  ([u'elle  se  rattache  à  la  création, 
est  une  œuvre  suriialurelle  ou  une  révélation. 
_  Elle  apparaîtra  donc  une  révélation  extérieure  ou  inté- 
rieure, suivant  qu'on  la  considérera  sous  l'un  ou  sous 
l'autre  de  ces  deux  aspects,  c'est-à-dire  dans  son  rapport  à  la 
vérité  présente  à  l'esprit,  ou  à  l'Etre  créateur  des  premiers 
hommes. 

Outre  l'intuition,  son  objet  et  leur  rapport  à  la  réflexion 
et  au  langage,  il  faut  comprendre  dans  les  préliminaires  de 
la  philosophie  de  Gioberli  une  faculté  qu'il  appelle  sovrin- 
telligenza,  et  que  nous  appellerons  de  Vincompréhensible.  Il 
la  regarde  comme  la  condition  de  l'intelligence,  et  voici  com- 
ment il  croit  pouvoir  en  établir  l'existence.  L'objet  de  l'in- 
tuition, ou  l'Etre,  est  par  lui-même  entièrement  intelligible; 
mais  comme  il  nous  est  impossible  de  rien  entendre  sans 
employer  la  réflexion  et  le  langage,  et  que  ces  procédés 
sont  de  leur  nature  limitatifs,  il  s'ensuit  que  l'inleUigible  est 
pour  nous  une  limitation  de  l'Etre  et  que  la  faculté  de  l'en- 
tendre ou  de  le  déterminer  suppose  la  faculté  de  nous  aper- 
cevoir de  ce  qui  reste  en  dehors  de  notre  intellection  ;  de 
sorte  que  à  l'intuition,  première  faculté  constitutive  de  l'es- 
prit, il  faut  joindre  l'intelligence  et  une  fonction  qui  s'y  rat- 
tache par  les  rapports  mêmes  qui  unissent  et  distinguent 
l'intelligible  et  l'incompréhensible.  L'intuition   comprend 
tout  et  ne  distingue  rien,  son  objet  est  vague,  indéterminé, 
illimité;  l'intelligence  le  limite  et  le  détermine  au  moyen  de 
la  réflexion  et  du  langage,  sorte  de  révélation  intérieure, 
ainsi  que  nous  l'avons  vu  ;  la  faculté  de  l'incompréhensible 
s'aperçoit  de  ce  qui  reste  en  dehors  de  cette  limitation  sans 
pouvoir  le  fixer  et  le  comprendre  dans  les  opérations  ré- 
flexives  et  les  bornes  des  signes  et  des  symboles.  Il  s'ensuit 
que  l'objet  de  l'intuition  est  un,  complet  et  universel,  mais 
indéterminé;  que  celui  de  l'intelligence  est  limité,  mais  dé- 
termmé  et  positif,  et  que,  enfin,  l'incompréhensible  est  indé- 
terminé et  négatif  pour  nous,  quoique  positif  et  parfait  en 
lui-même. 

La  faculté  de  l'incompréhensible  a  donc,  selon  Gioberti, 
son  fondement  dans  les  limites  de  l'esprit  ;  elle  est  naturelle 
quant  à  sa  base  et  surnaturelle  quant  à  son  objet.  Du  reste, 
le  surnaturel  et  l'incompréhensible  se  correspondent  dans 
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l'ordre  de  l'être  et  de  la  pensée,  et  dominent  de  la  même 
manière  le  naturel  et  le  compréhensible;  car,  de  même  que 
l'incompréhensible  est  la  partie  du  vrai  qui  reste  en  dehors 
de  notre  intelligence  et  qui  la  borne  et  l'enveloppe,  de  même 
le  surnaturel  est  cette  partie  de  l'Etre  qui  précède,  dépasse 
et  enveloppe  l'ordre  établi  des  choses  naturelles,  la  forme 
actuelle  de  la  nature  et  du  monde;  de  sorte  qu'un  genre  et 
un  système  supérieur  est  en  un  certain  sens  surnaturel  à 
l'égard  d'un  genre  et  d'un  système  inférieur;  ce  qui  n'em- 
pêche nullement  le  naturel  et  le  surnaturel  de  faire  partie 
d'un  même  tout  et  d'appartenir,  suivant  des  points  de  vue 
divers,  à  l'ensemble  des  choses.  C'est  ainsi  que  l'acte  créa- 
teur est  surnaturel  par  rapport  aux  êtres  créés,  et  que  le 
plan  actuel  de  la  nature  pourrait  être  regardé  comme  surna- 
turel envers  l'ordre  qui  pourrait  lui  succéder.  (Chapitres  xvi 
et  XVII  de  la  Théorie  du  surnaturel,  eipassim.) 

Du  reste,  toutes  les  oppositions  qui  se  rangent  sous  le 
rapport  général  du  naturel  et  du  surnaturel  se  ramènent  à 
l'antithèse  de  Dieu  et  du  monde,  de  même  que  les  mystères 
ont  leur  condition  primitive  dans  la  diversité  profonde  qui 
existe  entre  les  limites  de  l'intelligence  humaine  et  l'infmité 
de  l'intelligible.  L'incompréhensible  est  donc  l'objet  d'une 
foi  naturelle  et  instinctive  de  l'humanité  avant  d'être  affirmé 
par  la  foi  rationnelle  et  générale  de  la  philosophie,  ou 
particularisé  par  la  foi  révélée  de  la  religion.  (Voir  les  Notes 
XXIX,  XXXI  et  XXXVIII  de  la  Théorie  du  surnaturel.) 

Les  oppositions  ou  dualités  qui  jouent  un  grand  rôle  dans 
la  philosophie  de  Gioberti  se  rattachent  à  la  faculté  de  l'in- 
compréhensible. Il  admet  qu'elles  sont  très-nombreuses, 
qu'elles  nous  apparaissent  dans  l'esprit  et  dans  le  monde  et 
que  leur  conciliation  nous  échappe,  quoique  nous  n'ignorions 
pas  qu'elle  doit  exister.  La  base  de  ces  assertions  est,  selon 
lui,  celle-ci  :  Que  nous  avons  l'idée  de  l'Etre,  objet  indé- 
terminé de  l'intuition,  mais  que  nous  n'en  connaissons  pas 
l'essence  ;  que  nous  ne  pouvons  tenter  de  l'exprimer  qu'en 
répétant  le  mot  Etre,  ce  qui  ne  la  révèle  pas,  et  en  la  ren- 
fermant dans  une  proposition,  ce  qui  fait  descendre  son 
unité  dans  le  temps  et  dans  la  multiplicité.  Ne  connaissant 
pas  l'essence  première,  il  s'ensuit  que  l'idée  de  l'Etre  ou  IT- 
dée,  premier  intelUgible,  renferme  aussi  un  élément  incom- 
préhensible; que  cette  idée,  se  reliant  à  toutes  les  autres  qui 
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peuvent  en  être  considérées  comme  des  déterminations,  est 
cause  que  l'incompréliensible  pénètre  avec  l'inlellii^ible  dans 
les  conceptions  et  les  opérations  de  l'intelligence,  que  le 
mystère  par  conséquent  est  toujours  à  côté  de  l'évidence  et 
la  foi  près  du  raisonnement;  que  l'idée  ne  reproduisant  pas 
toute  la  subslanlialité  des  êtres,  ni  la  nature  de  l'Etre,  le 
sens  commun  a  raison  quand  il  juge  qne  le  fond  ou  l'es- 
sence des  choses  nous  est  inconnue;  car,  en  un  certain  sens, 
c'est  là  le  seul  élément  incompréhensible  et  la  vraie  limite 
de  la  connaissance. 

Ces  considérations  renferment  la  raison  la  plus  essen- 
tielle et  la  plus  générale  qui  a  conduit  Gioberti  à  donner 
son  approbation  aux  jugements  synthétiques  a  priori  et  a 
posteriori  de  Kant.  Les  jugements  a  posteriori  ou  empiri- 
ques sont,  suivant  lui,  synthétiques,  parce  que,  ne  voyant 
pas  l'essence  intime  d'où  dérivent  les  attributs  des  êtres  et 
leurs  rapports,  nous  ne  pouvons  les  en  déduire  par  analyse, 
mais  nous  les  unissons  entre  eux  et  à  leur  sujet  par  la  syn- 
thèse. L'idée  môme,  quelle  qu'elle  soit,  est  toujours  néces- 
saire à  constituer  un  jugement  ;  mais  comme  elle  n'est  pas 
contenue  dans  les  faits  sensibles,  il  s'ensuit  que  son  rapport 
à  ces  faits  est  une  synthèse  et  que  toute  connaissance  où 
sont  mêlés  les  éléments  sensibles  et  les  éléments  inleUigibîes 
est  synthétique. 

Les  jugements  rationnels  sont,  suivant  Gioberti,  de  la 
même  nature,  parce  que  l'idée  suprême  dont  toutes  les 
idées  dépendent  représente  un  objet  dont  l'essence  intime 
est  incompréhensible  :  par  conséquent,  l'unité  fondamen- 
tale des  idées  nous  échappe  en  grande  partie;  nous  ne 
pouvons  les  déduire  de  leur  principe,  de  même  que,  pour 
une  raison  analogue  et  subordonnée,  nous  ne  pouvons 
saisir  le  lien  substantiel  des  attributs  dans  les  réalités  sen- 
sibles. Nous  croyons,  il  est  vrai,  pouvoir  tirer  les  connais- 
sances sensibles  et  rationnelles  les  unes  des  autres,  parce 
que  leurs  éléments  nous  sont  donnés  par  la  nature  dans  des 
synthèses  primtives;  mais  ces  compositions  suppposent 
des  termes  simples  et  élémentaires.  [Ibidem,  p.  345, 
édition  de  Capolago,  Note  xxiv). 

Voilà  comment  se  mêlent  et  se  déterminent,  suivant 
Gioberti,  l'incompréhensible,  l'intelligible  et  le  sensible,  et 
comment  ils  trouvent  cependant  dans   l'idée  leur  terme 
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supérieur  et  unique,  tandis  que,  d'autre  part,  les  facultés 
de  l'incompréhensible,  de  l'intellection  et  de  la  sensibilité 
ont  pour  condition  supérieure  l'intuition  et  pour  sujet 
commun  l'esprit.  L'incompréhensible  est  nécessaire  pour 
concevoir  l'intelhgible,  comme  Fintelligible  est  indispen- 
sable à  l'appréhension  du  sensible  (Note  xli,  ibidem)  :  voilà 
l'ordre  de  la  connaissance  dans  l'objet;  la  sensibilité  s'appuie 
sur  l'intelligence,  et  l'intelligence  sur  une  faculté  supé- 
rieure :  voilà  l'ordre  de  la  connaissance  dans  le  sujet. 

Malgré  ces  limites,  il  ne  faudrait  cependant  pas  croire 
que  la  connaissance  humaine  n'eût  qu'une  valeur  relative 
et  n'atteignît  point  la  réalité  intelligible.  Car  il  est  vrai  que 
la  réflexion  qui  produit  la  science  est  un  retour  de  l'esprit 
sur  lui-même  ;  mais  cette  opéi'ation  n'épuise  pas  sa  nature 
et  sa  puissance,  car  la  réflexion  est  de  deux  espèces,  psy- 
chologique et  ontologique;  la  première  est  un  redouble- 
ment de  notre  activité  intérieure  dans  lequel  le  moi  est  à 
lui-même  son  propre  objet,  mais  la  seconde  est  un  état  de 
notre  pensée,  ou  elle  revient  sur  l'intuition  et  son  objet 
absolu. 

Une  dernière  observation  à  faire  pour  achever  d'exprimer 
les  idées  préliminaires  d'où  Gioberti  est  parti  pour  compo- 
ser sa  formule  idéale  et  s'élever  à  l'unité  de  sa  doctrine, 
c'est  que,  d'après  ce  qui  précède  sur  la  nature  de  la  vérité 
ou  de  l'idée  et  sur  le  rapport  de  dépendance  que  l'intelli- 
gence humaine  soutient  avec  elle,  il  croit  pouvoir  en  dé- 
duire que  la  seconde  est  posée  et  par  conséquent  créée 
par  la  première.  La  création  de  la  pensée  par  l'idée,  la 
révélation  intérieure  et  la  faculté  du  mystère,  le  surnaturel 
et  l'incompréhensible,  leur  union  et  leur  mélange  avec  la 
raison  et  l'intelligible  ne  sont-ce  pas  là  les  éléments  néces- 
saires pour  arriver  à  cette  unification  de  la  religion  et  de  la 
philosophie  rêvée  par  Gioberti,  à  la  détermination  de  ce  projet 
déjà  avoué  à  ses  amis,  de  l'exécution  duquel  devait  sortir 
une  religion  philosophique  et  une  philosophie  religieuse? 

Nous  venons  de  voir  les  bases  que  Gioberti  pose  à  l'esprit 
humain  et  les  élémens  qu'il  croit  apercevoir  dans  l'objet 
de  la  science.  Aux  yeux  de  tout  juge  clairvoyant,  ces  indica- 
tions montrent  déjà  la  route  qu'il  va  suivre  et  le  but  auquel 
il  arrivera. 
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La  Formule  idéale. 

La  recherche  de  cette  formule,  ainsi  qu'il  le  dit  lui-môme, 
se  rattache  à  celle  du  jtreiiiier  principe,  ou  simplement  du 
premier  philosophi([ue.  La  formule  doit  ôtre  une  proposition 
première  (|ui  exprime  un  premier  jugement,  et  ce  jugement 
doit  à  son  tour  répondre  à  une  première  synthèse  contenue 
dans  l'intuition  primitive  et  dans  l'idée  unique  qui  en  est 
l'objet.  En  effet,  l'explication  de  la  Science  et  de  l'Etre  n*est 
possible  qu'à  la  condition  que  les  propositions  qui  l'expri- 
ment se  tiennent  et  dépendent  les  unes  des  autres,  et  qu'il 
en  soit  de  même  des  jugements  et  des  notions  ;  et  dans  cet 
enchaînement  on  doit  pouvoir  remonter  au  premier  terme, 
autrement  la  science  manquerait  d'unité.  Mais  l'unité  et  la 
variété  de  la  science  doivent  répondre  à  l'unité  et  à  la  variété 
du  vrai  ou  de  l'idée,  qui,  on  l'a  vu,  est  absolue  et  pleinement 
existante,  autrement  il  faudrait  nier  les  caractères  de  la 
vérité.  Il  s'ensuit  donc  que  le  principe  philosophique  est 
double,  c'est-à-dire  psychologique  et  ontologique  ;  qu'il  est 
à  la  fois  la  première  idée  et  la  première  réalité,  sans  cesser 
toutefois  d'être  unique.  (V.  l'Introduction  à  l'élude  de  la  phi- 
losophie, tome  II,  p.  140  à  142,  édition  de  Capolago.)  Il 
s'ensuit  que  l'unité  de  la  science  répond  à  l'unité  de  l'Etre, 
ou  plutôt  que  l'une  et  l'autre  s'identifient  dans  un  principe 
commun. 

•Ainsi  donc  le  premier  terme  de  la  philosophie  contient 
le  premier  terme  de  la  psychologie  et  de  l'ontologie;  il  est 
un  et  double,  il  est  simple  et  complexe;  si  l'on  sépare  les 
deux  aspects  qui  s'y  distinguent,  on  tombe  dans  les  défauts 
du  psychologisme,  manière  de  philosopher  qui  a  le  tort 
d'isoler  la  pensée  de  son  objet  absolu. 

Il  est  inconstestable  cependant,  suivant  Gioberti  lui- 
même,  qu'on  ne  peut  se  livrer  à  la  recherche  du  premier 
terme  de  l'ontologie  sans  remonter  la  chaîne  des  notions  et 
examiner  les  données  psychologiques.  Lui-même  s'apphque 
à  ce  travail,  et  après  avoir  parcouru  les  idées  de  l'Un,  du 
Nécessaire,  de  l'Infini,  du  Bien,  de  la  Substance,  de  la 
Cause,  de  la  Puissance  absolue,  de  l'Idenfité,  de  l'Intelli- 
gence et  quelques  autres  encore  qu'il  embrasse  dans  son 
énumération,  et  qu'il  déclare  incapables  de  safisfaire  aux 
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exigences  du  principe  cherché,  il  le  trouve  dans  la  concep- 
tion de  l'Etre. 

L'Etre,  et  l'Être  seul,  peut  être  considéré  comme  l'objet  à 
la  fois  un  et  complexe,  total  et  absolu  de  l'intuition,  à  cause 
de  son  antériorité  et  de  sa  virtuahté  à  l'égard  de  toutes  les 
conceptions  possibles.  Il  doit  être  réel  et  non  possible, 
comme  le  pense  à  tort  Rosmini,  parce  que  la  possibilité  est 
un  rapport  entre  ce  qui  n'est  pas  et  doit  devenir  et  ce  qui 
est  déjà. 

La  première  idée  est  donc  l'idée  de  l'Etre  ou  de  la  réalité 
absolue. 

S'il  en  est  ainsi,  nous  ne  pouvons  connaître  par  réflexion 
cet  objet  de  l'intuition  primitive  sans  prononcer  le  juge- 
ment identique  «  l'Etre  est  » ,  par  lequel  nous  affirmons  sa 
réahté,  et  cette  première  proposition  n'est  pas  une  opération 
purement  subjective,  mais  le  fruit  d'une  réflexion  qu'on 
peut  appeler  ontologique  et  qui  s'exerce  sur  l'Etre,  qui  est 
guidée  par  l'Etre;  cette  première  proposition  est  la  parole 
même  de  l'Etre,  c'est  sa  révélation  intérieure,  répétition 
de  la  révélation  primitive.  Cette  parole  fonde  la  science  et 
la  certitude;  elle  exprime  un  jugement  réfléchi,  mais  celui- 
ci  suppose  un  jugement  intuitif  dans  lequel  la  raison 
humaine  et  la  raison  divine  soient  unies  et  identifiées. 
(Pag.  162-165,  tome  II  de  l'Introduction,  même  édition.) 

C'est  donc  Dieu  lui-même  qui  fonde  la  science,  car 
l'Être,  c'est  Dieu.  Son  jugement  divin  la  fonde,  une  pre- 
mière réflexion  la  commence,  et  le  développement  de  cette 
activité  intérieure  la  continue  et  l'achève. 

Mais  nous  n'avons  encore  que  son  fondement,  ou  son 
premier  terme;  voyons  par  quels  autres  termes  on  peut 
en  exprimer,  dans  une  proposition  unique,  l'unité  et  la 
totalité. 

Nous  avons  vu  que  l'idée  absolue  est  identique  à  la 
réalité  absolue;  nous  devons  donc  trouver  entre  l'Idée 
et  les  idées  le  même  rapport  qu'entre  l'Etre  et  les  êtres. 
Il  faut  que  toutes  les  déterminations  de  l'idéal  et  du 
réel  soutiennent  le  même  rapport  avec  leur  double 
principe,  qu'elles  y  soient  contenues  en  puissance  et 
qu'elles  en  dérivent  de  quelque  manière  ;  le  mot  et  l'idée 
d'existence,  entendue  suivant  i'étymologie  latine,  représen- 
tent et  expriment  la  conception  et  la  réalité  de  tout  ce  qui 


n'est  pas  l'Élro  considéré  dans  son  absolue  unité.  Une  exis- 
tence, du  mot  latin  existere,  est  une,  réalité  dont  le  nom 
Hidique  la  provenance  ou  dérivation  d'une  autre  réalité; 
ce  qui  n'cmpôche  pas  de  la  regarder  sous  un  autre  point 
de  vue  comme  subsistante  ou  substantielle,  c'est-à-dire 
existante  comme  sujet  de  ses  attributs  et  de  ses  modes. 
Cependant  il  est  à  remarquer  que  toute  existence  limitée  ne 
peut  dépendre  et  dériver  de  l'Etre  absolu  et  nécessaire 
avec  sa  substantialité  et  son  activité  sans  que  l'Etre  soit 
non-seulement  cause  mais  encore  substance  première. 
Toutes  les  substances  doivent  reposer  sur  une  seule  et 
même  substance  et  dériver  d'une  seule  et  même  cause. 

Voilà  donc  deux  des  termes  nécessaires  à  constituer  la 
formule  idéale  que  l'on  cherche  :  ces  termes  sont  l'Etre  et 
l'existence;  mais  leur  rapprochement  nous  en  a  montré  le 
rapport;  or  l'expression  de  ce  rapport  est  préciséinent 
le  troisième  terme.  Ce  terme  ne  peut  être  que  la  création, 
car  c'est  par  ce  mot  qu'on  désigne  la  relation  que  nous 
venons  de  découvrir  entre  l'Etre  et  l'existence,  ou,  si  l'on 
veut,  la  causalité  preii.'ière  et  absolue.  Créer,  c'est  produire 
la  sublantialité  des  êtres,  et  telle  est  précisément  la  cau- 
salité qui  rend  l'inteUigence  humaine  entièrement  dépen- 
dante de  l'absolu  dans  l'intuition  et  toute  réalité  finie  non 
moins  dépendante  de  la  réalité  infinie. 

Cet  ordre  du  réel  est  le  même  que  celui  de  l'idéal;  car 
toutes  nos  sensations  dépendent  de  nos  idées,  et  toutes  nos 
idées  d'une  idée  première.  La  science  tient  de  Dieu  son 
origine  comme  le  monde. 

VElre  crée  les  existences,  voilà  donc  la  formule  philoso- 
phique. Faisons  quelques  réflexions  sur  les  termes  qu'elle 
contient,  d'abord  pour  montrer  qu'elle  est  d'accord  avec 
les  faits  dont  nous  sommes  partis  et  qu'il  s'agissait  d'ex- 
phquer,  ensuite  pour  en  saisir  toute  l'importance. 

Remarquons  d'abord  que  l'Etre  et  l'existence  sont  intelli- 
gibles et  incompréhensibles  à  la  fois:  intelligibles  comme 
ei:res,  incompréhensibles  comme  essences;  car  nous  savons 
bien  que  l'un  est  l'être  absolu  et  l'autre  l'être  relatif; 
mais  nous  ne  savons  en  quoi  consiste  nil'essence  de  l'un,  ni 
celle  de  l'autre,  et  nous  ne  connaissons  pas  mieux  l'essence 
de  l'acte  par  lequel  l'une  de  ces  deux  essences  pose  l'autre  ; 
la  création  elle  aussi,  et  surtout,  concerne  notre  faculté  de 
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l'incompréhensible.  Nous  sommes  forcés  d'aflirmer  le 
fait,  mais  nous  ignorons  le  comment.  Nous  voyons  clai- 
rement que  le  relatif  dépend  entièrement  de  l'absolu  et 
qu'il  eu  dérive,  mais  nous  ne  pouvons  déterminer  davan- 
tage la  nature  de  la  Causalité  suprême,  et  nous  sommes 
dans  cette  impuissance  parce  que  nous  ne  pouvons  pas 
pénétrer  dans  l'essence  de  l'Etre  absolu.  L'impénétrabilité 
du  dernier  fond  des  essences,  voilà  l'origine  de  toutes  nos 
limitations  intellectuelles. 

Gioberii  conclut  de  ces  considérations  que  la  formule 
contient  l'élément  intelligible  et  l'élément  incompréhensi- 
ble de  la  connaissance  ;  qu'elle  est  conforme  aux  conditions 
subjectives  de  la  science  précédemment  posées,  et  qu'elle 
est  en  harmonie  avec  l'idée  d'une  philosophie  chrétienne 
qu'il  se  proposait  de  réaliser.  Car  tout  dépend  dans  le 
christianisme  du  principe  de  création;  tous  ses  enseigne- 
ments et  tous  ses  mystères  y  ont  leur  centre  et  leur  point 
d'appui. 

Mais  comment  celte  formule  qu'on  vient  de  construire 
a  t-elle  été  trouvé 3  2  Est-elle  le  résultat  d'un  procédé  arbi- 
traire et  d'une  synthèse  purement  artificielle,  ou  bien 
a-t-elle  vraiment  sa  base  dans  l'intuition  primitive , 
comme  il  le  prétend  ?  Gioberti  déclare  qu'il  la  pose  a  pi- 
Won,  quoique  la  réflexion  lui  en  fournisse  les  éléments; 
et  la  raison  qu'il  donne  de  son  assertion  est  celle-ci  :  que 
les  conceptions  a  posteriori,  qui  peuvent  conduire  à  la 
découverte  de  la  formule,  supposent  les  idées  qu'elle  con- 
tient, et  qu'elles  en  dépendent  et  ne  peuvent  se  penser 
sans  elles  :  de  sorte  que  ce  sont  réellement  les  idées  con- 
tenues dans  la  formule  qui  sont  les  premières  dans  l'ordre 
logique  et  aussi  dans  l'ordre  psychologique  de  la  pensée  : 
car,  si  la  réflexion  les  y  retrouve,  il  faut  bien  qu'elles  y 
soient,  et  elles  ne  peuvent  y  être  que  sous  une  autre  forme,  et 
précisément  sous  la  forme  de  l'intuition  primitive,  à 
l'état  virtuel  et  implicitement. 

Le  vrai  procédé  de  l'esprit,  son  procédé  fondamental, 
est  donc  le  procédé  a  pirori,  c'est-à-dire  celui  qui  consiste 
à  descendre  de  l'Idée  aux  itlées,  de  l'Etre  aux  existences, 
et  la  formule  dont  il  s'agit  le  refait  et  le  reproduit  dans  sa 
construction.  En  effet,  elle  pose  d'abord  l'Etre,  puis  le  rap- 
port, puis  les  existences.  Elle  descend  de  la  Cause  à  l'Effet 
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en  passant  par  leur  union;  elle  exprime  dans  ht  langage 
la  double  hiérarchie  de  la  Pensée  et  de  la  lléaHlé.  (In- 
troduction, tome  H  page  179,  même  édition.)  Mais  si 
les  termes  dont  se  compose  la  fornmle  sont  compris  dans 
l'intuition  et  dans  le  même  ordre  dans  lequel  on  vient  de 
les  voir  posés,  il  s'ensuit  ([ue  notre  esprit  perçoit  le  rapport 
fondamental  qui  existe  entre  le  fini  et  l'inlini  et  qu'il  est 
constamment  le  témoin  immédiat  de  la  création.  {Ibidem, 
page  179  à  181.) 

Cette  perception  en  contient  deux  autres,  celle  du  Moi  et 
celle  du  monde,  car  nous  ne  pouvons  avoir  la  connaissance 
de  ces  deux  réalités  sans  les  penser,  et  partant  sans  les 
voir  par  intuition,  ou,  ce  qui  est  la  même  chose,  par  per- 
ception, dans  leur  rapport  ontologique  avec  la  réalité  abso- 
lue, ou,  ce  qui  revient  encore  au  même,  dans  leur  relation 
de  dépendance  substantielle  ou  de  création. 

Arrêlons-nous  un  instant  sur  la  perception  des  réalités 
finies,  et  voyons  comment  Gioberti  la  soumet  à  sa  formule  et 
la  rattache  à  son  idéalisme  ontologique.  Tout  objet  connais- 
sable  est  pour  lui  renfermé  dans  l'objet  total  de  l'intui- 
tion; là  est  toute  chose  inteUigible,  et  partant  le  véritable 
objet  de  toute  intellection  ;  mais  là  est  aussi,  et  pour  la 
même  raison,  la  vue  primitive  et  confuse  de  toute  réalité; 
car  sa  doctrhie  pose  pour  principe,  nous  l'avons  dit, 
l'identité  du  réel  et  de  l'idéal.  D'un  autre  côté,  le  sensible 
ne  se  connaît  que  par  son  rapport  à  rinlelligible  qui  l'é- 
clairé et  en  est  le  fondement.  Toute  perception  a  donc  pour 
objet  une  réalité  et  une  idéalité,  chose  unique  sous  un  dou- 
ble aspect,  donnée  par  l'intuition  et  rattachée  au  phé- 
nomène sensible.  La  perception  rapporte ,  en  d'autres 
termes,  la  chose  phénoménale  à  son  idée  qui  fonde 
en  même  temps  sa  réalité,  ou,  mieux  encore,  la  perception 
directe  du  fini  est  possible  parce  que  nous  possédons  dans 
l'intuition  ses  conditions  antérieures.  Dans  l'ordre  de  la 
réflexion,  la  perception  est  un  procédé  a  posteriori  qui  va 
du  sensible  et  du  phénomène  à  sa  cause  ;  mais  dans  l'ordre 
de  l'intuition,  qui  s'accorde  avec  l'ordre  absolu,  et  qui  est 
le  vrai,  la  perception  s'accomplit  en  allant  de  la  cause 
à  l'effet;  c'est  parce  que  nous  connaissons  d'une  manière 
intuitive  la  cause  et  la  substance  et  leurs  déterminations  et 
rapports  possibles  ou  réels  aux  choses  sensibles  que  nous 
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pouvons  exercer  notre  perception,  et  que  notre  perception 
est  une  connaissance. 

L'idée  et  ses  déterminations  intelligibles  sont  les  condi- 
tions des  connaissances  sensibles,  comme,  à  un  autre  point 
de  vue,  la  réalité  absolue,  qui  est  aussi  l'idée,  est  la  condition 
des  choses  relatives. 

La  marche  de  l'esprit  est  donc  au  fond  la  même  que  celle 
de  l'Etre,  l'ordre  ontologique  et  l'ordre  psychologique  se 
correspondent,  et,  en  suivant  leur  double  direction,  on  par- 
vient à  voir  comment  le  problème  de  l'individuation  et  la 
question  de  la  connaissance  de  l'individu  ou  de  la  perception 
se  rencontrent  et  se  limitent  réciproquement,  et  comment 
aussi  ils  trouvent  leur  origine  et  leur  unité  dans  le  problème 
encore  plus  important  et  plus  général  de  la  création. 

Nous  apercevons  aussi  dans  ce  double  problème ,  ou,  si 
l'on  veut,  dans  le  double  aspect  de  ce  problème  unique,  le 
triple  terme  de  notre  connaissance,  c'est-à-dire  le  sensible, 
l'intelligible  et  l'incompréhensible. 

Insisions  avec  Gioberti  sur  ces  rapports.  En  perce- 
vant une  réalité  finie,  nous  ne  saisissons  pas  sa  substance 
intime,  mais  ses  qualités  déterminées  et  individualisées; 
ce  qui  veut  dire  que  nous  rattachons  une  idée  abstraite  et 
générale  à  certains  phénomènes  concrets  et  individuels.  Or, 
c'est  précisément  le  même  rapport  qui  a  lieu  dans  la  créa- 
lion.  Car  l'Etre  absolu  et  total,  qui  est  à  la  fois  abstrait  et 
concret,  général  et  individuel,  contient  en  lui-même  les 
idées  de  tous  les  possibles  et  la  puissance  nécessaire  pour 
les  réaliser.  Mais  cette  réahsation  ne  peut  être  qu'une  indi- 
vidualisation. Individaaliser  est  donc  la  même  chose  que 
produire  l'existence  ou  créer.  L'individu,  c'est  l'idée  passée 
de  la  puissance  à  l'acte,  comme  l'idée  est  le  principe  qui  se 
réalise  dans  l'individu.  (Pages  195-196,  ibidem.) 

Quand  je  dis  :  Ce  corps  est,  ajoute  Gioberti,  afin  de  mon- 
trer par-  un  exemple  le  rapport  de  la  perception  à  l'indivi- 
dualisation et  à  la  création,  j'exprime  sa  réalité  et  son  rap- 
port ontologique  à  l'absolu. 

Pour  corriger  ce  que  ces  idées  ont  de  trop  semblable  à 

,  la  théorie  de  l'émanation  et  de  contraire  à  la  stricte  doctrine 

de  l'orthodoxie  sur  la  création,  le  philosophe  de  Turin  dit 

et  répète  que  les  existences  sont  des  termes  extérieurs  de 

l'acte  créateur;  il  oppose  aussi  l'ordre  sensible  à  l'ordre 
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intelligible,  récoiilomcnl  et  la  variabilité  de  riiii  à  l'imma- 
iience  et  à  rimiimlabililé  de  l'autre  ;  mais  les  mots  d'emer- 
gcnza  et  derivazione,  qui  viennent  ici  sous  sa  plume,  ne 
[larvieiment  pas  à  effacer  ce  que  sa  théorie;  de  l'individua- 
tion  renferme  de  hardi  et  d'aualoi^ue  au  système  de  l'unité 
de  substance. 

Voici,  du  reste,  comment  Gioberli  défend  son  opinion 
touchant  la  perception  des  corps  renfermée  dans  cette  intui- 
tion primitive,  qui  esi  une  sorte  de  perception  totale  du  fini, 
de  l'infini  et  de  leur  rapport. 

«  On  peut  tirer  une  autre  objection  contre  la  doctrine 

«  que  nous  venons  d'exposer  de  l'expérience  intérieure  de 

«  chacun.  Vous  affirmez,  me  dira-t-on,  que  dans  l'intuition 

(c  immédiate  l'esprit  assiste  au  spectacle  continuel  de  la 

((  création.  Or,  si  cela  était,  on  devrait  le  savoir.  Interrogez 

«  qui  vous  voudrez  parmi  les  hommes,  et  tous  vous  répon- 

«  dront  qu'ils  voient  bien  les  existences  créées,  mais  n'a- 

«  perçoivent  pas  leur  création  ;  quant  aux  philosophes,  ou 

«  ils  nient  la  création,  ou  ils  l'admettent.  S'ils  la  nient,  c'est 

«  qu'ils  ne  la  voient  pas S'ils  y  croient,  ils  le  font 

(c  en  vertu  de  la  Révélation  qui  l'enseigne,  ou  d'un  rai- 

«  sonnement;    mais  personne  jusqu'à  présent  n'a  imaginé 

((  de  nous  donner  la  création   pour  un  objet  d'intuition. 

«  Cette  intuition  est  donc  une  chimère 


«  Qu'on  écarte  les  fantômes  et  les  produits  de  l'imagination, 

«  et  qu'on  se  demande  de  quelle  manière  on  peut  penser 

«  la  création.  D'une  seule  manière  :  c'est-à-dire  en  con- 

«  cevant  les  existences  comme  ayant  la  raison  d'être  de 

«  leur  réalité,  non  en  elle-même,  mais  dans  l'Etre  qui  les 

«  anime  et  les  pénètre  entièrement.  Or,  nous  avons  montré,    • 

«  et  chacun  peut  vérifier  par  soi-même  que  dans  le  concept 

«  d'existence  (être  fini)  sont  renfermés  ces  éléments  :  1"  un 

(C  défaut  de  raison  intérieure  de  sa  propre  substantialité  ; 

«  2°  l'intuition  concomitante  de  cette  raison  contenue  dans 

«  la  présence  de  l'Etre;  3°  le  rapport  de  l'Etre  considéré 

(C  comme  Cause  avec  l'existence  considérée  comme  Effet.  » 

Il  est  donc  avéré ,  ajoute  Gioberti,  que  dans  le  concept 
d'existence  l'esprit  humain  possède  tout  ce  qui  est  néces- 
saire pour  lui  donner,  dans  les  limites  du  possible,  la  con- 


—  41-4  — 

naissance  de  la  création.  Si  les  philosophes  ne  s'en  sont  pas 
aperçus,  c'est  que  leur  analyse  est  nécessairement  l'œuvre 
de  la  réflexion  et  que  la  réflexion  peut  reproduire  fidèle- 
ment ou  défigurer  l'intuition  primitive.  (V.  Introduction, 
pages  202-204). 

Voici  encore  comment  Gioherti  défend,  dans  une  lettre  à 
M.  Massari,  sa  formule  idéale  et  l'existence  de  son  objet 
dans  l'intuition  primitive  de  tous  les  hommes  :  «  Il  me  semble 
«  avoir  prouvé  l'intuition  de  la  formule  par  l'analyse  du  con- 
((  cept  du  contingent.  La  contingence  est  inséparable  de  cha- 
((  cune  de  vos  pensées,  puisqu'elle  est  inséparable  de  toute 
«  connaissance  sensible.  Il  est  impossible  de  concevoir  la 
«  moindre  chose  créée  sans  la  penser  comme  capable  d'être 
«  ou  de  n'être  pas.  On  peut  ne  pas  réfléchir  à  la  contin- 
«  gence  des  choses,  mais  on  ne  peut  pas  ne  pas  penser  à 
«  l'une  quand  on  pense  aux  autres,  parce  qu'elle  leur  est 
«  essentielle  comme  la  rondeur  au  cercle.  Or,  la  conception 
<(  du  contingent  suppose  nécessairement  la  conception  du 
«  nécessaire,  comme  l'idée  du  relatif  et  du  fini  suppose  celle 
«  d'infini  et  d'absolu.  On  appelle  contingent  ce  qui  n'a  pas 
«  en  soi  la  raison  de  son  existence.  Or,  pour  exclure  de 
(c  l'intérieur  d'un  être  sa  raison  d'exister,  il  faut  la  penser, 
(c  autrement  il  serait  impossible  d'exclure  ce  qu'on  ne  pen- 
ce serait  pas.  Il  s'ensuit  que,  le  contingent  faisant  équation 
((  avec  ce  qui  n'est  point  7iécessaire,  la  pensée  de  l'un  est 
((  accompagnée  de  la  pensée  de  l'autre.  D'où  il  suit  aussi  que 
(C  la  synthèse  du  contingent  et  du  nécessaire  est  immanente 
«  dans  l'intuition.  Mais  en  quoi  consiste  ce  rapport  du  con- 
«  tingent  au  nécessaire,  si  ce  n'est  dans  la  création?  En  effet, 
((  le  contingent  nous  fait  percevoir  le  nécessaire  comme  sa 
((  raison  absolue.  Or,  être  la  raison  absolue  d'une  chose  ou 
(C  la  créer,  c'est  tout  un.  On  peut  être  la  raison  relative 
«  d'une  chose,  en  la  produisant  en  quelque  mianière  ou  en 
«  V engendrant;  mais  on  ne  peut  pas  en  être  la  raison  ab- 
«  solue  sans  la  créer.  Raison,  en  ce  cas,  est  synonyme  de 
«  cause  ;  la  causalité  absolue  est  donc  la  création.  D'où  je 
(C  conclus  que  la  formule  idéale  est  toujours  présente  à  nos 
((  esprits,  parce  que  sans  elle  on  ne  pourrait  s'expliquer 
((  l'intuition  continue  et  irréfutable  du  contingent.  »  (Cor- 
«  respondance,  tome  II,  p.  53.) 

La  question  de  l'origine  des  idées  est  déjà  résolue  par  les 
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considérntions  précédontes.  Toutes  les  idés  ont  leur  source 
dans  l'intuition  primitive,  déterniin«;e  et  fixée  par  la  révé- 
lation intérieure  du  langage  (1)  et  développée  par  la  réflexion. 
L'exercice  des  sens  est  l'occasion  du  développement  de  la 
pensée,  et  les  sensations  sont  éclairées  et  rendues  intelligibles 
par  les  notions  au  moyen  des  synthèses  qui  s'établissent 
entre  elles. 

Mais  on  comprendra  mieux  ce  point  important  de  la  doc- 
trine en  complétant  les  réflexions  qui  précèdent  avec  celles 
qui  suivent  sur  la  réduction  et  l'ordre  des  idées. 

Toutes  les  idées,  on  le  prévoit,  doivent  se  réduire  à  celles 
qui  sont  exprimées  dans  les  trois  termes  de  la  formule,  c'est- 
à-dire  :  idée  de  l'Etre,  idée  de  l'existence,  idée  de  leur 
rapport.  Et,  en  effet,  toutes  les  idées  se  rangent  suivant  Gio- 
berti  en  deux  classes  principales,  dont  la  première  comprend 
les  idées  absolues  et  la  seconde  les  idées  relatives,  et  entre 
elles  se  place  le  même  rapport  qu'entre  Dieu  et  le  monde. 

Les  idées  absolues  ont  pour  objet  les  attributs  de  l'Etre. 
Ce  sont,  par  exemple,  l'unité,  l'infinité,  l'éternité,  la  sain- 
teté ;  notre  intelligence  en  contemple  la  synthèse  sans  en 
apercevoir  clairement  l'unité  et  la  déduction;  nous  ne  voyons 
pas  bien  le  rapport  intime  qui  existe  entre  les  attributs  et  la 
nature  de  Dieu,  et  néanmoins  nous  les  renfermons  également 
dans  son  essence. 

Ici  on  s'étonnera  peut-être  de  ne  point  trouver  de  distinc- 
tion entre  les  attributs  métaphysiques  et  les  attributs  mo- 
raux de  Dieu;  car  les  attributs  métaphysiques  sont  générale- 
ment regardés  comme  les  différens  aspects  d'une  même 


(1)  Parmi  les  inexactitudes  que  je  trouve  dans  le  petit  livre  de  M.  Marc 
Debrit,  intitulé  :  Histoire  des  doclrines  philosophiques  dans  l' Italie  con- 
temporaine, Paris,  Meyrueis,  1859,  je  dois  en  relever  deux  qui  dénaturent 
trop  le  système  de  Gio'berti.  M.  Debrit  dit,  à  la  page  201  : 

«  On  comprend,  dôs  lors,  de  quelle  manière  va  se  résoudre  la  question 
«  de  l'origine  des  idées.  Elles  ne  sont  ni  adventives  ni  innées  dans  le  sens 
«  cartésien  de  ce  mot;  elles  sont  comprises  dans  l'esprit  humain  au  moyen 
«  d'une  révélation  extérieure  et  surnaturelle ,  et  elles  s'en  dégagent  ulté- 
«  rieuremeni  par  le  travail  de  la  réflexion.  »  M.  Debrit  exagère,  selon 
nous,  l'orthodoxie  de  Gioberti,  en  prenant  le  langage  dans  un  sens  trop 
extérieur  et  matériel,  et  en  ne  tenant  pas  compte  de  tout  ce  que  Gioberti 
pense  et  soutient  constamment  sur  le  rapport  direct  de  la  pensée  avec  la 
vérité,  sur  la  révélation  que  la  vérité  fait  elle-même  à  notre  esprit,  et  enfin 
sur  le  rôle  de  la  réflexion  ontologique  dans  la  constitution  et  le  développe- 
ment de  la  science,  rôle  parfaitement  inintelligible,  si  la  révélation  dont  il 
s'agit  ne  devait  être  prise  que  dans  un  sens  vulgaire  et  matériel. 
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idée,  l'idée'  de  rinfini,  logiquement  déduits  les  uns  des 
autres  par  des  jugements  analytiques.  Nous  devons  néan- 
moins, sans  méconnaître  ce  qu'il  y  a  d'obscur  ou  de  peu 
satisfaisant  dans  ce  point  de  la  doctrine  de  Gioberli,  observer 
qu'il  admet  une  dépendance  logique  des  attributs  métaphy- 
siques entre  eux  et  de  tous  envers  l'Etre,  leur  principe  com- 
mun. Mais,  en  général,  il  déclare  que  les  concepts  absolus, 
dont  l'objet  est  compris  dans  quelque  aspect  de  l'Etre,  se 
rapportent  à  son  essence  et  que ,  comme  cette  essence 
nous  est  impénétrable,  il  nous  est  impossible  de  voir  l'unité 
de  tout  ce  qu'elle  contient.  (V.  Introduction,  tome  II, 
pages  211  à  215.) 

Telles  sont  les  idées  absolues,  ou  les  idées  de  l'absolu. 
Elles  ont  à  nos  yeux  une  dépendance  logique  vis-à-vis  de 
l'essence  divine,  mais  l'incompréhensibilité  de  cette  essence 
nous  empêche  d'en  saisir  la  génération  intérieure. 

Il  n'y  a  au  contraire  ni  déduction  ni  génération 
réelle  entre  les  conceptions  relatives  et  les  conceptions 
absolues,  ou,  mieux  encore,  entre  les  premières  et  l'idée 
totale  de  l'Etre  absolu.  Car,  l'ordre  ontologique  et  l'ordre 
idéologique  étant  un  double  aspect  de  la  même  réalité,  leur 
parallélisme  et  l'unité  de  leur  loi  générale  ne  peuvent  se  dé- 
mentir. Si  les  existences  sont  créées,  leurs  idées  (idées  rela- 
tives des  genres  et  des  espèces)  doivent  l'être  aussi.  Et,  en 
effet,  tous  les  concepts  relatifs,  c'est-à-dire  les  concepts  des 
choses  fmies,  se  rapportent  immédiatement  à  l'idée  de  l'exis- 
tence (ou  être  fini  et  dérivé)  ;  ils  contiennent  donc  tout  ce 
qui  est  contenu  dans  cette  idée,  c'est-à-dire  principalement 
un  rapport  de  la  créature  à  la  cause  créatrice,  et  l'essence 
de  l'existence  ou  du  fini. 

Or,  c'est  de  cette  essence  que  doivent  procéder  toutes  les 
conceptions  relatives  ;  mais  comme  elle  est  pour  nous  in- 
compréhensible ainsi  que  l'essence  de  l'absolu,  nous  nous 
bornons  à  reconnaître  la  relation  logique  qui  les  unit. 

Comme  on  l'a  déjà  vu  plus  d'une  fois,  l'essence  et  son  in- 
compréhensibilité  jouent  un  grand  rôle  dans  la  philosophie 
de  Gioberti  et  surtout  dans  sa  doctrine  de  la  connaissance. 
C'est  d'elle  que  dérive  tout  ce  qu'il  y  a  d'obscur  dans  l'Etre 
et  conséquemraent  dans  les  existences.  Gioberti  distingue 
le  fond  de  l'essence  réelle  de  l'essence  purement  logique, 
ensemble  de  caractères  spécifiques  et  génériques.  Lsl seconde 
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dérive  de  la  première,  sans  que  nous  en  sachions  le  com- 
ment d'une  manière  précise.  Ce  qu'il  y  a  d'incompréhensible 
dans  le  fond  de  la  réalité  et  d'inipénélrahle  dans  la  sid)jcc- 
tivilé  intérieure  de  l'Etre,  voilà,  selon  le  philosophe  de 
Turin,  le  vrai  noumène  de  Kanl  et  la  base  de  la  seule  phi- 
losophie transcendentale  possible.  (Introduction,  tome  IV, 
p.  10,  16  et  suiv.) 

Kant  a  eu  tort  de  transformer  en  pur  phénomène  sub- 
jectif et  humain  ce  qu'il  y  a  de  vraiment  ohjeclif  et  de  supé- 
rieur dans  l'intelligible.  Mais  il  est  certain  que  le  noumène 
existe  et  que  ce  mot  désigne  vraiment  une  grande  inconnue, 
X  de  l'essence  réelle,  absolue  ou  relative. 

C'est  dans  leur  rapport  commun  à  l'essence  que  les  deux 
questions  de  l'origine  des  idées  et  de  la  nature  des  jugements 
se  rencontrent.  Car  tous  les  jugements  se  résolvent  en 
idées  et  toutes  les  idées,  renferment  des  jugements. 

Et,  en  effet,  nous  avons  vu  que  le  premier  jugement 
(c  l'Etre  est  »  renferme  l'idée  dédoublée,  pour  ainsi  dire, 
par  la  réflexion  ,  et  que  le  rapport  d'identité  est  réel- 
lement contenu  en  elle  ;  et  du  reste  toutes  les  déterminations 
idéales  et  leurs  relations  ne  sont-elles  pas  renfermées  dans 
l'objet  de  l'intuition  primitive?  Le  jugement  se  ramène 
donc  à  l'idée,  et  l'idée  contient  implicitement  le  jugement. 

Maintenant  le  jugement  est  synthétique  ou  analytique, 
suivant  qu'on  le  considère  dans  la  connaissance  intuitive 
ou  dans  la  connaissance  réfléchie.  Car  l'intuition  renferme 
les  synthèses  primitives,  ou,  en  d'autres  termes,  les  données 
intelligibles  et  leurs  rapports,  tandis  que  la  réflexion  décom- 
pose ces  synthèses  pour  les  refaire  et  les  exprimer  dans  le 
langage.  Il  en  résulte  donc  que  le  jugement  accompagné  de 
la  réflexion  sépare  et  réunit  ce  qu'il  a  d'abord  vu  et  affirmé 
comme  composé.  Mais  la  composition  est  et  doit  être  la 
première  forme  du  rapport  qui  existe  entre  le  sujet  et 
l'attribut  du  moment  que  les  idées  ne  peuvent  se  déduire  les 
unes  des  autres,  et  sont  seulement  groupées  autour  de  deux 
centres  impénétrables,  c'est-à-dire  les  essences  réelles  de 
l'absolu  et  du  relatif,  et  que,  entre  l'une  et  l'autre  classe, 
intervient  le  rapport  incompréhensible  de  création. 

L'Etre  est,  voilà  le  jugement  premier  de  notre  esprit, 
c'est  aussi  le  seul  jugement  intuitif  analytique.  Car  il  est 
l'idée  absolue  se  posant  et  s'affirmant  elle-même  à  notre  pensée 
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sans  révéler  son  essence  intime.  Mais  tous  les  autres  sont 
synthétiques,  à  partir  des  jugements  qui  rattachent  les  idées 
absolues  (idées  des  attributs  divins)  à  l'essence  de  l'Etre  et  à 
finir  par  ceux  qui  rapportent  les  choses  sensibles  à  l'essence 
de  l'existence.  Les  uns  sont  synthétiques  «pnori,  les  autres 
synthétiques  a  posteriori,  ma.is  tous  sont  de  la  même  nature, 
à  cause  de  leur  rapport  commun  à  ce  terme  impénétrable 
de  l'essence  finie  ou  infinie,  qui,  inleUigible  en  elle-même, 
se  cache  aux  faibles  yeux  de  notre  esprit  et  brise  pour  nous 
la  chaîne  des  déductions  et  la  parfaite  unité  de  la  connais- 
sance. 

Achevons  de  dire  ce  qui  nous  semble  nécessaire  à  faire 
comprendre  la  doctrine  de  Gioberti  sur  l'ordre  et  l'enchaî- 
nement des  idées  et  des  jugements. 

D'abord  il  ne  distingue  pas  les  idées  complexes  des  idées 
composées,  c'est-à-dire  celles  dont  les  éléments  sont  insépa- 
rables de  celles  dont  les  éléments  sont  séparables.  Cela  fait 
que  les  jugements  mathématiques  eux-mêmes  lui  paraissent 
synthétiques,  non  moins  que  ceux  qui  ont  pour  objet  les  at- 
tributs métaphysiques  de  Dieu.  Ensuite  l'unité  et  la  variété 
des  idées  ne  sont  pas  pour  lui  des  aspects  d'identité  et  de 
différence  partielle  qui  permettent  à  l'esprit  d'aller  sans  in- 
terruption et  sans  saut  de  la  virtualité  des  principes  à  la 
détermination  des  conséquences,  mais  une  composition  et 
une  multitudç  dont  les  éléments  s'agrègent  et  se  désagrègent. 
Tel  est  du  moins  le  point  de  vue  qu'il  assigne  à  l'esprit  de 
l'homme,  quoiqu'il  avoue  qu'il  doit  y  en  avoir  un  autre 
tout  différent,  absolu  et  vraiment  divin;  et  ce  point  de  vue, 
comme  on  le  voit,  est  plutôt  mécanique  que  dynamique.  Il  est 
tel  du  moins  dans  la  réflexion,  car,  dans  cette  fonction  l'ac- 
tivité de  notre  esprit  est  une  suite  d'actes  successifs  qui 
s'appuient  sur  la  donnée  continue  de  l'intuition,  se  tiennent 
et  s'enchaînent  à  l'aide  de  la  révélation  intérieure  ou  du 
langage.  Les  idées,  dans  cet  état  de  la  pensée,  suivent  le  sort 
des  mots,  elles  se  réduisent  à  des  éléments  dont  nous  ne 
connaissons  pas  la  racine  première,  ni  par  conséquent  le 
lien  commun.  Cette  manière  de  rendre  compte  du  rapport 
des  idées  lui 'semble  même  si  nécessaire  que,  sans  elle,  il 
ne  comprendrait  pas  la  découverte  dans  l'esprit  et  la  nou- 
veauté dans  l'objet  idéal.  Car,  dit-il,  si  les  idées  pouvaient 
vraiment  se  déduire  par  voie  d'identité  les  unes  des  autres, 
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où  serait  le  moyen  de  passer  d'une  vérité  à  une  vérité  dif- 
férente? On  posséderait  toujours  ce  qu'on  clicrclie.  Le  rai- 
souueuienl  n'avancerait  pas  ;  la  [jroductiou  intellectuelle 
serait  impossible. 

Préoccupé  par  l'idée  de  création  qui  domine  toute  sa 
doctrine,  Gioberli  ne  voyait  pas  alors  de  quelle  manière 
autrement  féconde  pour  la  philosophie  et  conforme  au  senti- 
ment général  des  hommes  louchant  l'unité  de  la  science,  il 
pouvait  profiter  de  son  intuition  primitive  et  de  son  rap[)ort 
à  la  réflexion.  Il  le  comprit  mieux  plus  tard,  comme  nous  le 
verrons.  Pour  le  moment  et  pour  ce  qui  regarde  la  forme  de 
sa  doctrine  que  nous  examinons  à  présent,  nous  devons 
avouer  que,  mêlant  son  concept  de  l'impénétrabilité  de  l'es- 
sence réelle  à  tous  les  concepts  et  à  tous  les  jugements,  il 
les  a  tous,  hormis  un  seul  (l'Ktre  est),  fait  reposer  sur  l'in- 
compréhensible et  transformés  en  synthèses  mêlées  de  mys- 
tère. La  vérité  est  que  le  mystère  est  ici  dans  l'abus  d'une 
observation  vraie,  et  dont  le  tort  est  seulement  de  sortir  de 
sa  Hmite.  En  effet,  Gioberti  ne  se  contente  pas  de  dire  que 
notre  pensée  rencontre  le  mystère  quand  elle  s'élève  à  la 
dernière  raison  des  choses  dans  la  région  de  l'absolu,  ou 
qu'elle  descend  jusqu'à  leur  racine  dans  l'ordre  des  êtres 
finis;  mais  il  le  voit  un  peu  partout  et  le  mêle  jusqu'aux 
axiomes. 

En  suivant  trop  résolument  cette  voie,  Gioberti  s'est 
écarté  sans  mesure  de  celle  qui  avait  été  parcourue  avant 
lui  par  Galluppi  et  Rosmini.  Car  le  premier  de  ces  deux 
philosophes,  entreprenant  l'examen  de  la  théorie  de  Kant 
sur  le  jugement,  a  admis  les  jugements  synthétiques  a  j)oste- 
riori,  rejeté  les  jugemenis  synthétiques  a  priori,  et  montré 
que  l'espèce  de  mystère  qu'on  croyait  y  voir  se  dissipe  à  la 
lumière  de  l'analyse  ;  de  sorte  qu'il  n'y  a  pour  Galluppi 
que  des  jugements  analytiques.  Rosmini,  de  son  côté,  par 
la  réduction  de  l'élément  formel  de  la  connaissance,  a  refait 
le  même  travail  et  a  restreint  considérablement  la  sphère 
des  mêmes  jugements.  Il  a  cependant  reconnu  pour  tel 
celui  qui  consiste  dans  la  synthèse  d'une  sensation  avec  une 
idée,  ou,  plus  généralement,  de  la  sensation  avec  l'idée. 
Leur  critique  sur  ce  point  de  la  doctrine  de  Kant  avait  donc 
un  "résultat  commun,  c'est-à-dire  de  réduire  le  plus  possible 
le  nombre  des  jugements  synthétiques  a  priori;  leur  œuvre 
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était  une  œuvre  de  progrès,  car  elle  tendait  à  donner  l'ex- 
plication de  ce  qu'on  croyait  inexplicable. 

Gioberti  a  suivi  une  direction  tout  opposée.  Au  lieu  de 
diminuer,  il  a  augmenté  le  plus  possible  le  nombre  des  ju- 
gements synthétiques  et  réduit  au  minimum  celui  des  juge- 
ments analytiques.  Car  il  dit  bien  que,  dans  la  connaissance 
réfléchie,  les  jugements  sont  analytiques,  mais  comme  la 
réflexion  a  pour  base  l'intuition  et  qu'elle  ne  fait  que  repro- 
duire la  synthèse  idéale,  la  vraie  nature  du  jugement  dépend 
de  sa  manière  d'être  dans  l'intuition.  Or,  ici  il  est  toujours 
synthétique,  hormis  sur  un  seul  cas  (l'Etre  est),  ce  qui  sépare 
et  réunit  d'une  manière  incompréhensible  les  sujets  et  les 
attributs  et  brise  la  science  en  une  multitude  infinie  d'intel- 
ligibles. 

11  est  vrai,  et  nous  devons  le  faire  remarquer,  que  Gio- 
berti a  signalé  dans  ce  qu'il  y  a  d'impénétrable  dans  l'es- 
sence réelle  la  source  de  l'obscurité  qui  limite  la  plupart  de 
nos  jugements  empiriques  et  de  nos  connaissances  sur  la 
matière,  sur  l'âme  et  sur  Dieu.  Mais  non  content  du  rôle 
que  cette  inconnue,  cette  espèce  de  noumène,  joue  dans  les 
questions  ontologiques,  ill'a introduite  dans  toutes  les  vérités 
abstraites,  et  a  rendu  par  là  impossible  tout  jugement  ana- 
lytique et  toute  proposition  identique,  non-seulement  contre 
l'opinion  de  Galluppi  et  deRosmini,  mais  même  contre  l'avis 
de  Leibnitz  et  de  Kant  lui-même,  qui  restreignait  trop  sans 
doute  la  sphère  des  jugements  analytiques,  mais  l'admettait 
cependant. 

Sans  doute  cette  exagération  tenait  à  sa  manière  de  voir 
louchant  les  idées,  qu'il  identifiait  avec  les  réalités  dans  l'unité 
supérieure  et  la  manifestation  cosmologique  d'un  principe 
commun.  Mais  nous  avons  pensé  être  d'autant  mieux  reçu 
à  faire  ces  observations  que  Gioberti  lui-même  a  changé 
entièrement  d'avis  dans  la  seconde  forme  de  sa  philosophie, 
où  il  substitue  l'identité  dialectique  des  idées  à  la  synthèse 
qu'il  admet  ici. 

Nous  venons  d'esquisser  rapidement  la  théorie  de  Gio- 
berti sur  la  connaissance  ;  nous  ne  pouvions  pas  la  séparer 
et  nous  ne  l'avons  pas  séparée  effectivement  de  la  théorie 
de  l'être,  parce  que  ces  deux  parties  de  la  philosophie  sont 
profondément  unies  dans  la  manière  de  voir  de  ce  philo- 
sophe, en  quoi  il  est  essentiellement  platonicien  et  beau- 
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coup  plus  que  Rosinini.  En  effet,  le  philosophe  de  RovercfJo 
rattache  bieu  la  connaissance  à  un(î  forme  de  VÈtre,  mais 
celte  forme  est  la  possibilité  et  non  la  réalité,  à  laquelle 
elle  s'oppose;  d'où  il  suit  (pie  le  fondement  ou  la  forme 
objective  de  la  connaissance,  ou,  ce  qui  est  la  m(îme  chose, 
Vidée  de  Vhtre  une  fois  posée,  la  théorie  de  la  connais- 
sance se  développe  et  s'organise  en  s'appuyant  sur  le 
monde  sensible  au  moyen  d'une  synthèse  et  d'une  déter- 
mination réciproque  de  l'idée  et  de  la  sensation.  Mais 
chez  Gioberti  l'idée  est  la  réalité,  et  l'idéologie  n'est  pas 
distincte  de  l'ontologie.  Son  idée  est  ou  l'absolu  ou  une 
détermination  substantielle  de  l'absolu  ,  comme  pour 
Platon,  excepté  cependant  qu'entre  l'idée  totale  et  ses 
modes  relatifs  au  sensible  intervient,  chez  le  philosophe 
italien,  le  rapport  de  création. 

Ce  point  de  la  création  des  idées  relatives  (intelligibili 
relativi)  est  de  la  plus  haute  importance  ;  il  sépare  Gioberti 
à  la  fois  de  Platon  et  de  Descartes,  et  le  rapproche  du 
cardinal  Cusa  et  de  Bruno  ,  qu'il  avait  du  reste  beau- 
coup étudiés,  et  dont  le  nom  se  rencontre  dans  ses  ouvrages 
entouré  de  louanges.  Ille  sépare  de  Platon,  parce  que  l'idée 
de  création  est  chrétienne  et  non  platonicienne,  et  lui- 
même  fait  assez  voir  celte  différence  en  se  rapprochant 
davantage  du  platonisme  dans  ses  œuvres  posthumes,  où 
il  substitue  la  métexis  ou  participation  à  la  création  dans 
l'ordre  intelligible;  il  le  sépare  de  Descartes,  car  ce  n'est 
pas  seulement  de  la  volonté,  mais  de  l'essence  immuable 
de  Dieu,  identique  à  la  vérité  absolue,  qu'il  fait  dépendre 
la  révélation  intérieure  des  idées  relatives  ou  des  essences 
idéales  des  choses  (1)  ;  enfin  il  le  rapprocha  de  Cusa  et  de 
Bruno,  car  pour  l'un,  dans  son  livre  De  docta  ignorantia, 
comme  pour  l'autre,  dans  son  ouvrage  De  umbris  idearum, 
l'idée  humaine  est  caractérisée  à  la  fois  par  un  rapport  de 
similitude  à  l'idée  divine  et  par  une  propriété  symbo- 
lique qui  en  fait  une  représentation  créée  et  limitée  de  la 
vérité  absolue. 

Il  y  a  un  autre  philosophe  duquel  on  rapproche  géné- 
ralement Gioberti  et  duquel  il  est  en  effet  très-naturel  de 
le  rapprocher,  à  cause  des  rapports  de  ressemblance   qui 

(l)  On  sait  que  Descartes  a  soutenu  que  l'existence  des  vérités  néces- 
saires dépend  de  la  volonté  de  Dieu. 
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unissent  leurs  doctrines.  Ce  philosophe  est  Malebranche. 
Et,  en  effet,  il  faut  d'abord  reconnaître  que  c'est  à  cet 
illustre  penseur  que  l'idéahsme  chrétien  doit,  je  ne  dis 
passa  naissance,  mais  sa  constitution  dans  les  temps  mo- 
dernes. Le  philosophe  français  est  bien  le  maître  de  tous 
les  écrivains  qui,  dans  les  deux  derniers  siècles,  ont,  avec 
différentes  méthodes  et  dans  des  mesures  diverses,  aUié 
le  platonisme  au  christianisme  et  fait  revivre  les  enseigne- 
ments de  saint  Augustin.  La  théorie  de  la  vision  en  Dieu  a 
certainement  exercé  une  grande  influence  sur  l'esprit  de 
Gioberti,  comnie  elle  l'avait  exercée  déjà  sur  Gerdil  et  Ros- 
mini.  Cependant  le  philosophe  de  Turin,  tout  en  l'admirant 
et  en  lui  consacrant  un  examen  spécial  (1),  s'en  sépare 
sur  des  points  très-importants.  On  sait  que  Malebranche 
divise  toutes  les  vérités  qui  sont  en  Dieu  et  qui  peuvent 
devenir  l'objet  de  notre  connaissance  et  de  notre  amour  en 
deux  classes  qu'il  appelle  rapports  de  quantité  et  rapports 
de  perfection.  Les  rapports  de  quantité  ont  pour  termes  des 
nombres  et  des  grandeurs  et  sont  renfermés  en  Dieu  en 
tant  qu'il  contient  l'étendue  et  la  quantité  intelligible.  Les 
rapports  de  perfection  sont  des  déterminations  qualitatives 
qui  dépendent  des  idées  du  beau  et  du  bien.  Les  uns  et 
les  autres,  avec  les  idées  fondamentales  qui  leur  donnent 
naissance,  ont  pour  source  et  pour  centre  commun  l'idée 
de  l'Etre  et  de  la  perfection  absolue.  Or  cette  hiérarchie 
des  vérités  idéales  est  bien  différente  de  celle  qui  se  trouve 
dans  Gioberti.  La  classification  de  Malebranche  se  ramène 
en  somme  à  la  quantité,  à  la  qualité  et  à  l'Etre,  leur  prin- 
cipe commun.  Celle  de  Gioberti  se  compose,  comme  nous 
l'avons  vu,  des  trois  idées  capitales  de  l'Etre,  des  exis- 
tences finies  et  du  rapport  de  création.  Il  n'y  a  presque 
rien  de  commun  entre  elles,  comme  on  le  voit.  On  trouve,  à 
la  vérité,  l'Etre  ou  l'infmi  sous  la  forme  d'idée  dans  l'une  et 
dans  l'autre,  mais  l'Etre  de  Malebranche  est  le  contenant 
immobile  des  types  intelligibles  et  des  vérités  nécessaires 
présent  à  l'esprit  de  l'homme  et  lui  manifestant  dans  les  idées 
le  modèle  des  objets  correspondants  ;  celui  de  Gioberti  est 
non-seulement  le  contenant  des  hitelligibles  et  le  siège  de 
toute  vérité,  mais  il  est  encore  et  surtout  la  raison  neces- 

(1)  Voyez  les  Notes  et  Dissertations  ajoutées  au  livre  de  l'Introduction. 
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saire  el  la  cause  prodiiclricc  dos  rhoscs  finies.  Non-soiilo- 
meiit  le  rapport  de.  ci'éaliun  n'est  pas  coiitoim  dans  la  vision 
idéale  de  Malebranclie,  mais  tout  le  monde  sait  que  ce 
philosophe  n'admettait  la  création  du  monde  que  sur  le 
témoignage  de  rii,CTilupe  sainte,  cercle  singulier  sans  doute, 
car  ce  témoignage  su[)pose  ce  qu'il  prétend  garantir, 
mais  qui  montre  à  quoi  point  sa  doctrine  des  idées  et  de 
la  vision  en  Dieu  est  éloignée  de  celle  qui  s'a[)puie  tout 
entière  sur  la  création,  et  qui  fait  de  la  perception  de  cette 
causalité  supérieure  et  primitive  la  base  de  la  connais- 
sance. Pour  Malebranchc,  l'idée  est  tellement  indépendante 
du  monde  et  Dieu  tellement  parfait  en  lui-môme  que  la 
création  lui  semble  une  déchéance;  pour  Gioberti,  au  con- 
traire, Dieu  est  essentiellement  la  cause  du  monde.  Il  dit 
lui-même  quelque  part  que  tout  l'effort  de  sa  philosophie 
consiste  à  ramènera  un  môme  terme  les  principes  d'identité 
et  de  causalité,  et  à  substituer  ainsi  à  l'Etre'  abstrait,  indé- 
terminé et  infécond  de  Rosmini,  l'Etre  cause  et  créateur. 
Il  est  bien  vrai  que  Malcbranche,  dans  certains  passages, 
parle  de  l'efficacité  de  l'idée  en  vrai  platonicien  et  comme 
s'il  commentait  la  République  ou  le  Philèhe  ;  mais  il  n'en 
est  pas  moins  vrai  que  fespril  général  de  sa  doctrine  est 
opposé  à  une  identification  de  la  vérité  et  de  la  causalité. 
Rosmini  est  bien  plus  près  de  Malebranche  que  Gio- 
berti; car  Rosmini  refuse,  il  est  vrai,  d'identifier  l'idée  avec 
l'absolu  et  la  réduit  à  une  forme  de  l'Etre  ayant  son  siège 
en  lui,  ce  qui  ne  l'éloigné  pas  médiocrement  du  philosophe 
de  l'Oratoire,  mais  en  môme  temps  il  la  tient  presque  autant 
que  lui  éloignée  du  monde  et  la  sépare  profondément  de 
la  réalité.  Gioberti,  au  contraire,  les  unit  si  bien  qu'il  les 
égale  et  les  identifie.  Il  n'y  a  pour  lui  de  vraiment  réel 
que  l'idéal;  tout  ce  qui  est  réel  est  idéal,  et  réciproquement. 
Le  sensible  n'est  proprement  pas  réel  mais  phénoménal. 
11  s'ensuit  que  pour  lui  la  réalité  du  monde  contient  aussi 
son  idéalité  et  sa  vérité  et  que  l'une  et  l'autre  sont  fondées 
en  Dieu  et  contenues  en  lui  par  le  rapport  de  création. 
Cette  manière  de  voir  assure  à  la  nature  et  à  l'homme 
une  valeur  qu'ils  ne  sauraient  obtenir  dans  un  idéalisme 
qui  unit  moins  étroitement  le  fini  à  l'infini  ou  qui  se  ren- 
ferme dans  l'unité  divine  sans  pouvoir  en  sortir  autrement 
que  par  le  prodige  et  la  révélation. 
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CHAPITRE  III 


V  SOMMAIRE.  —  Suite  de  la  doctrine  philosophique  de  Gioberti. —  Appli- 
cation de  la  formule  idéale  :  «  VEtre  crée  les  existences,  »  à  la  recon- 
struction de  l'univers  et  de  la  science.  — Analyse  du  concept  de  création. 
—  Théorie  du  temps  et  de  l'espace.  —  Transformation  de  la  formule.  — 
Ses  doux  cycles.  —  Premier  cycle:  Vun produit  le  multiple. — Deuxième 
cycle  :  le  multiple-  retourne  à  Vun.  —  Explication  du  beau  et  du  bon 
par  le  retour  du  multiple  à  l'unité.  —  Platonisme  de  Gioberti.  —  Esthé- 
tique, Ethique,  Politique.  —  Formules  qui  dominent  ces  sciences.  — 
Application  de  la  tormule  idéale  à  la  réorganisation  de  l'Italie.  —  L'Italie 
idéale  dans  le  livrj  intitulé  :  Primauté  morale  el  civile  des  Italiens;  ju- 

^  gements  sur  ce  livre.  —  Rapprochement  des  idées  politiques  de  Gioberti 
cl  de  César  Balbo.  —  Livre  de  cet  écrivain,  intitulé  :  les  Espérances  de 
V Italie.  —  Arbre  généalogique  des  sciences.  —  Considérations  criiiques 
sur  Ja  première  doctrine  philosophique  de  Gioberti.  —  Principaux  parti- 
sans de  cette  doctrine.  —  D'Acquisto,  Fornari,  Di  Giovanni,  etc. 


Nous  avons  vu  quelle  est,  suivant  Gioberti,  la  théorie  de 
la  connaissance ,  et  sur  quel  principe  elle  repose  ;  nous 
avons  ainsi  posé  la  base  de  toute  sa  doctrine,  d'autant  plus 
qu'elle  identifie,  comme  nous  l'avons  dit,  les  principes  de  la 
connaissance  et  de  l'être.  Voyons  maintenant  quel  édifice  il 
élève  sur  ce  fondement,  et  si  nous  ne  pouvons  en  parcourir 
en  détail  toutes  les  parties,  essayons  au  moins  de  donner 
une  idée  de  l'ensemble. 

Comme  sa  formule  exprime  à  la  fois  l'être  et  l'idée,  qu'elle 
est  également  ontologique  et  idéologique,  il  l'applique  à 
construire  d'une  manière  synthétique  le  double  système  des 
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êtres  et  des  sciences  ;  ou  plutôt,  ce  n'est  pas  un  double  tra- 
vail qu'il  fait ,  mais  un  seul  ;  car  si  le  point  de  vue  se 
dédouble  sous  l'action  de  l'analyse,  le  principe,  la  méthode 
et  les  résultats  se  correspondent  de  part  et  d'autre  dans  un 
parallélisme  parfait.  En  effet,  Gioberli  reprend  sa  formule  : 
(L'Etre  crée  les  existences),  il  en  énumère  les  membres,  et 
allant  de  l'un  à  l'autre,  il  aperçoit  les  éléments  de  l'univers 
sortant,  pour  ainsi  dire,  de  chacun  d'eux  et  de  leurs  rapports. 
Ensuite,  les  examinant  plus  particulièrement,  il  en  découvre 
les  aspects  divers  et  en  tire  des  considérations  sur  la  marche 
générale  et  les  lois  communes  des  êtres.  Chacun  des  membres 
de  la  formule  devient  en  même  temps  l'objet  d'un  groupe 
de  sciences  qui  se  divise  à  son  tour  en  éléments  subordonnés 
et  parallèles  aux   parties  correspondantes   du  monde.  De 
sorte  que  du  haut  de  sa  formule  idéale,  le  philosophe  de 
Turin,  avec  une  hardiesse  qui  ressemble  a  celle  des  grands 
philosophes  allemands,  domine  la  science  et  l'univers,  con- 
struit et  organise  le  double  système  des  idées  et  des  êtres. 
^  Quant  à  nous ,  pour  plus  de  clarté,  nous  croyons  devoir 
séparer  jusqu'à    un   certain  point  ce  qu'il  a   uni;  nous 
commencerons  par  exposer   brièvement  ses  pensées  sur 
Tordre  des  êtres  ;  nous  en  montrerons  ensuite  le  rapport  à 
l'ordre  des  sciences,  et  nous  rétablirons  l'unité  de  la  doctrine 
par  la  reproduction  du  tableau  synoptique  des  sciences  tracé 
par  lui-même  dans  le  cinquième  chapitre  de  l'Introduction 
(t.  III,  édition  déjà  citée). 

Pour  se  former  une  idée  de  l'ordre  général  de  l'univers, 
il  faut  se  rendre  compte  de  tout  ce  qui  est  renfermé  impli- 
citement dans  la  formule  idéale.  Il  faut  descendre  de  l'Etre 
aux  existences,  passer  par  l'intermédiaire  de  l'acte  créateur, 
examiner  le  temps  et  l'espace  dans  leur  double  rapport  avec 
le  prmcipe  des.  choses  et  avec  les  êtres  sensibles,  puis,' 
remontant  de  ces  êtres  à  leur  Auteur,  le  considérer  comme 
cause  finale,  après  l'avoir  étudié  comme  cause  efficiente; 
contempler  le  retour  des  créatures  à  leur  principe,  après 
avoir  assisté  à  leur  éclosion  du  sein  de  la  Divinité  ;  passant 
enfin  de  l'ordre  de  l'univers,  qui  embrasse  à  la  fois  Dieu  et  le 
monde,  à  la  sphère  plus  restreinte  des  êtres  crées,  il  faut 
voir  quelle  en  est  la  marche  et  la  loi,  quelles  en  sont  les 
•divisions  les  plus  importantes,  comment  elles  concourent, 
à  leur  tour-  et  dans  leurs  bornes,  à  l'harmonie  universelle.' 
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On  peut,  dit  Giobcrli,  concevoir  deux  moments  dans  le 
concept  du  rapport  qui  unit  les  deux  termes  extrêmes  de  la 
formule  et  dans  la  synthèse  qui  en  dérive,  c'est-à-dire  un 
moment  descendant  et  un  moment  d'ascension. 

Si  l'on  descend  de  l'Etre  aux  existences,  dans  le  moment 
intermédiaire  que  la  pensée  traverse  en  sortant  du  premier 
terme  de  la  formule  (l'Etre),  et  avant  d'entrer  dans  le  second 
(la  création),  le  temps  et  l'espace  se  présentent  à  elle  avec 
un  double  rapport  envers  les  termes  extrêmes  et  opposés  de 
l'Etre  et  de  l'existence.  €ar,  d'une  part,  l'acte  créateur,  en 
réalisant  les  idées,  doit  les  limiter  et  les  individualiser,  ce 
qui  n'est  possible  qu'en  les  faisant  descendre  en  quelque 
façon  dans  le  temps  et  dans  l'espace  sensibles;  et  d'autre  part, 
ce  qu'il  y  a  de  phénoménal  et -de  concret  dans  le  temps  et 
dans  l'espace  suppose  une  réalité  supérieure  et  une  possilDilité 
intelligible.  Le  temps  et  l'espace  ont  donc  une  nature  inter- 
médiaire par  laquelle  ils  s'identifient  d'abord  avec  la  puis- 
sance de  Dieu  comme  simples  et  pures  possibilités,  ensuite 
avec  l'activité  créatrice  comme  réalités  transcendantes,  enfm 
avec  les  êtres  finis  comme  phénomènes  sensibles. 

Ainsi  Gioberti  considère  principalement  trois  choses  dans 
le  temps  et  l'espace  :  1°  la  possibilité  ;  2°  la  réalité  nécessaire  ; 
3°  la  réalité  contingente.  Nous  venons  de  voir  la  thèse  dans 
laquelle  ces  trois  points  sont  contenus  et  déterminés. 
Voyons  maintenant  comment  il  la  démontre  et  à  quelles 
sources  il  puise  sa  démonstration. 

«  Toute  celte  matière,  dit  Gioberti  dans  sa  Correspon- 
«  dance  (p.  57  du' tome  II),  embrasse  trois  chefs:  1°  la 
«  notion  psychologique  du  temps  et  de  l'espace  ;  2*^  la 
«  nature  ontologique  de  ces  deux  objets;  3*^  les  relations 
«  qui  existent  entre  le  temps  et  l'espace,  d'une  part,  la  suc- 
«  cession  et  l'étendue,  de  Tautre  ;  4°  la  solution  des  diffi- 
«  cultes  qu'on  oppose  à  la  réalité  ontologique  du  temps  et 
«  de  l'espace.  Je  crois  que  les  deux  premiers  points  sont 
((  traités  de  main  de  maître,  l'un  par  Kant  dans  son  Esthé- 
«  tique  transcendentale,  qui  fait  partie  de  la  Critique  de  la 
{(  r'aisowpitre,etrautre  par  Leibnitz  en  plusieurs  de  ses  écrits, 
((  et  surtout  dans  sa  correspondance  avec  Clarke.  Je  crois 
«  qu'on  ne  peut  rien  ajouter  d'essentiel  à  l'analyse  de  ces 
«  grands  auteurs.  Mais  relativementauxdeux  derniers  points, 
«  je  ne  connais  personne  qui  me  contente,  et  je  pense  qu'on 
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«  ne  peut  remplir  cette  lacune  qu'avec  la  formule  idéale, 
«  qui,  identifiant  l'élément  pur  du  temps  et  de  l'espace  avec 
«  l'Etre,  et  l'élément  empirique,  c'est-à-dire  la  succession 
«  et  l'étendue  avec  les  existences,  nous  montre  le  lien 
«  mystérieux  des  deux  termes  dans  la  synthèse  de  l'acte 
«  créateur.  » 

Voilà  sa  solution  ;  il  s'agit  maintenant  de  connaître  les 
raisons  sur  lesquelles  il  se  fonde  pour  se  flatter  de  remplir 
la  lacune  laissée  par  les  métaphysiciens  qu'il  vient  de  nom- 
mer. Nous  les  trouvons  exposées  clairement  et  avec  ordre 
dans  un  autre  passage  de  sa  correspondance  :  ce  1°  VEire  crée 
les  existences,  dit-il.  Cette  proposition  exprimant  l'objet  total 
et  immédiat  de  la  connaissance  intuitive,  il  n'y  a  pas  d'idée 
humaine  qui  n'y  soit  contenue. 

((  2°  L'homme  a  l'idée  de  l'espace  et  du  temps.  Donc  ces 
deux  conceptions  doivent  se  trouver  dans  la  formule  idéale. 

«  3^  A  quel  membre  de  cette  formule  appartiennent-elles? 

(c  Examinons,  pour  éclaircir  ce  point ,  la  nature  de  ces 
deux  conceptions.  Le  temps  et  l'espace  sont  à  la  fois  purs 
et  empiriques.  11  sont  purs,  en  tant  qu'ils  signifient  la  simple 
possibilité  de  la  succession  et  de  l'étendue.  Ils  sont  empi- 
riques, en  tant  que  cette  possibilité  est  effectuée  dans  une 
succession  et  une  étendue  réelles.  Comme  purs  ;  ils  sont  né- 
cessaires; comme  empiriques,  ils  sont  contingents.  Le  temps 
et  l'espace  sont  donc  deux  concepts  mixtes,  qui  tiennent  à  la 
fois  du  contingent  et  du  nécessaire. 

ce  4°  Si  le  temps  et  l'espace  étaient  des  choses  purement 
nécessaires,  ils  appartiendraient  au  premier  membre  de  la 
formule,  qui  contient  tout  le  nécessaire.  S'ils  étaient  pure- 
ment contingents,  ils  appartiendraient  au  dernier  membre, 
qui  comprend  toui  le  contingent  ;  mais  comme  ils  sont  mixtes, 
ils  ne  peuvent  appartenir  à  aucun  des  deux  extrêmes.  Il  reste 
donc  qu'ils  fassent  partie  du  moyen  terme  de  la  formule. 

«  Et,  en  effet,  ce  moyen  terme,  à  cause  de  la  place  qu'il 
occupe,  doit  participer  à  la  nature  des  deux  extrêmes  et  être 
une  synthèse  du  contingent  et  du  nécessaire.  C'est  en  vertu 
de  cette  synthèse  qu'il  se  distingue  des  extrêmes,  puisqu'il 
n'y  a  aucun  autre  concept  simple  au  delà  du  contingent  et 
du  nécessaire.  D'un  autre  côté,  placé  comme  il  est  au  milieu 
de  la  formule,  il  doit  soutenir  deux  rapports  opposés  avec 
les  extrêmes,  suivant  qu'il  touche  à  l'Etre  ou  qu'il  est  en 
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contact  avec  les  existences.  Nous  trouvons  donc  précisémcnl 
dans  le  second  incnibro  de  la  Ibrinule  cette  synthèse  du 
nécessaire  et  du  continiçent  qui  dislingue  les  conceptions  du 
temps  et  de  l'espace. 

a  G"  De  ces  considérations  abstraites  passons  au  point  de 
vue  concret. 

((  Qu'y  a-t-il  de  concret  dans  le  second  membre  de  la  for- 
mule? la  création.  Or,  la  création,  c'est-à-dire  ici  l'action 
créatrice,  a  pour  cause  l'Etre  et  pour  effet  l'existence.  Elle 
est  donc  inférieure  à  l'Etre  comme  l'effet  à  la  cause  et  supé- 
rieure à  l'existence  comme  la  cause  à  l'effet.  Or,  quelle  est 
ici  là  cause?  C'est  l'Etre  qui  contient  en  soi  la  possibilité  éter- 
nelle et  absolue  du  temps  et  de  l'espace,  c'est-à-dire  le  temps 
et  l'espace  purs.  Quel  est  l'effet?  C'est  l'ensemble  des  exis- 
tences, ou  le  monde  qui  est  contenu  dans  l'espace  et  dans  le 
temps  empiriques,  et  qui  est  inférieur  à  l'Etre,  parce  que 
l'Etre  est  le  contenant  de  l'espace  et  du  temps  purs.  Mais 
ceci  ne  pourrait  avoir  lieu  si  la  création  n'était  pas  la  syn- 
thèse du  contenant  et  du  contenu,  c'est-à-dire  de  l'espace  et 
du  temps  purs  et  empiriques.  Donc,  le  temps  et  l'espace 
appartiennent  au  moyen  terme  de  la  formule. 

«  7*^  Des  raisonnements  ontologiques  passons  aux  ob- 
servations psychologiques.  Notre  esprit  peut-il  descendre 
de  l'Etre  aux  existences  sans  passer  par  la  création?  Non 
certainement.  Mais  peut-il  se  faire  la  moindre  idée  de  la 
création  sans  concevoir  que  le  temps  et  l'espace  possibles 
soient  portés  à  l'acte  et  qu'ils  deviennent  le  contenant  des 
créatures?  En  effet,  comment  le  monde  pourrait-il  subsister, 
si  le  temps  et  l'espace  n'étaient  pas  actuels?  Le  temps  et  l'es- 
pace sont  la  condition  nécessaire  des  existences,  et  partant 
notre  pensée  ne  peut  passer  de  l'Etre  à  ses  effets  sans  s'ar- 
rêter à  ces  deux  conceptions  intermédiaires.  Donc,  l'espace 
et  le  temps,  occupant  au  point  de  vue  psychologique  de  nos 
idées  une  place  moyenne  entre  l'Etre  et  les  existences,  doi- 
vent, au  point  de  vue  ontologique,  s'identifier  avec  l'idée  de 
création.  »  (V.  le  tome  II  de  la  Correspondance,  pages  ^03, 
204.) 

Ce  passage  nous  donne  une  idée  de  la  manière  dont  Gio- 
berti  savait  porter  l'analyse  dans  les  sujets  les  plus  abstraits 
et  les  plus  difficiles  de  la  métaphysique,  quand  le  désir 
d'exercer  une  influence  immédiate  sur  les  esprits  ne  lui  faisait 
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pas  sacrifier  les  procédés  de  la  science  aux  exigences  de  la 
rhétorique.  Mais  il  est ,  à  ce  qu'il  nous  semble,  bien  plus 
intéressant  à  un  autre  point  de  vue  :  car  il  éclaircit  sa 
pensée  sur  le  temps  et  l'espace,  point  resté  assez  obscur  dans 
V Introduction,  son  ouvrage  principal.  En  outre,  en  mettant 
en  lumière  ce  point,  il  nous  instruit  mieux  sur  sa  manière 
d'entendre  le  rapport  de  Dieu  et  du  monde  ou  la  création. 

Le  temps  et  l'espace  purs  s'identifient  pour  lui  avec  l'é- 
ternité et  l'immensité,  attributs  divins  dont  dépendent  toutes 
les  successions  et  toutes  les  étendues  par  l'intermédiaire  de 
l'activité  créatrice.  Tout  ce  qui  passe  et  se  succède,  tout  ce 
qui  existe  et  coexiste  a  non  seulement  sa  source  dans  la  puis- 
sance divine,  mais  est  un  acte  contingent  qui  dépend  de  l'ac- 
tualité nécessaire  de  cette  puissance,  ou,  ce  qui  est  la  même 
chose,  de  son  activité  infinie. 

De  cette  manière  Dieu  ne  tombe  pas  dans  la  condition  des 
êtres  finis  et  ne  s'unifie  pas  avec  eux.  Il  échappe  à  cette  con- 
fusion par  sa  puissance,  car  elle  est  identique  à  l'immensité 
et  à  l'éternité  ou  à  l'espace  et  au  temps  purs  et  elle  n'est  ni 
étendue,  ni  successive  ;  il  y  échappe  aussi  par  son  activité 
créatrice,  parce  que,  étant  mie,  continue  et  nécessaire,  cette 
activité  contient,  comme  un  terme  subordonné,  la  multipli- 
cité des  actes  et  des  énergies  contingentes  qui  s'alhent  avec 
les  phénomènes  de  la  succession  et  de  l'étendue.  De  cette 
sorte,  l'unité  absolue  de  Dieu  ne  serait  pas  détruite,  et  le 
monde  ne  se  confondrait  pas  avec  lui.  Car  la  multiplicité 
des  êtres  sensibles  avec  la  partie  purement  phénoménale  du 
temps  et  de  l'espace  qui  en  est  le  contenant  immédiat,  dé- 
pendrait de  l'activité  créatrice,  et  ce  que  nous  prenons  pour 
un  être  nécessaire  et  sans  bornes  quand  nous  nous  repré- 
sentons la  réalité  indépendante  de  l'espace,  et  du  temps  en 
soi,  ne  serait  qu'un  aspect  de  cette  activité.  L'acte  créateur 
demeure  donc  essentiellement  unique  et  continu,  malgré  sa 
virtualité  infinie  et  la  production  du  multiple,  ce  Aussi  pou- 
ce vons-nous  nous  représenter  le  temps  et  l'espace  purs 
ce  comme  une  expansion  circulaire  qui  va  en  s'agrandissant 

ce  à  l'infini  et  sort  d'un  centre  unique  et  simple Ce  point 

ce  indivisible,  c'est  l'Etre,  qui  contient  dans  sa  puissance 
ce  et  sa  vertu  créatrice  un  cercle  sans  fin.  La  circonférence 
ce  qui  se  projette  de  ce  point  et  qui  se  développe  et  s'agrandit 
(c  successivement,  c'est  l'existence  multiple,  chose  finie  et 
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((  relative  dans  sa  siibstanlialilé  actuelle,  mais  infinie  et  ab- 
((  soliu;  si  on  la  considère  dans  la  puissance  qui  occupe  le 
ce  point  central  de  l'b^tre.  »  (Introduction,  tome  111,  p.  ^.*5, 
édition  Capolago.) 

De  ces  considéi-ations  sur  le  temps  et  l'espace  et  sur  leur 
rap[)ort  à  l'Etre  et  aux  existences  par  rinterin(!diaire  de  la 
création,  il  suit  que  la  formule  fondamentale  de  cette  doc- 
trine :  ((  VEtre  crée  les  existences,  »  peut  se  transformer  en 
celle-ci.  «  Vuncrée  le  jnultiple  »  (p.  44,  Ibidem). 

En  analysant  mieux  les  termes  qu'elle  contient  et  les  rela- 
tions qui  les  unissent,  on  en  trouve  encore  une  autre  qui  est 
celle-ci  «  La  multiplicité  retourne  à  Vunité  »  Voici  comment 
on  la  découvre  : 

Nous  savons  a  priori  que  l'Etre  est  absolument  intelligible, 
mais  l'intelligibilité  absolue  doit  se  pénétrer  elle-même  et 
être  en  même  temps  intelligence  absolue  et  infinie.  Or,  cette 
conception  d'un  Etre  à  la  fois  absolument  intelligible  et  in- 
telligent, qui  crée  et  manifeste  par  son  acte  créateur  les  idées 
éternelles  renfermées  dans  son  sein,  contient  implicitement 
la  conception  de  lin.  Car  ses  idées  parfaites  sont  la  règle  de 
son  activité  et  le  but  duquel  il  rapproche  les  créatures.  Il  y 
a  donc  une  finalité  idéale  qui  domine  le  monde,  et  cette  fina- 
lité idéale  étant  l'ordre  universel,  il  faut  dire  que  le  monde 
est  contenu  dans  l'ordre  plutôt  que  l'ordre  dans  le  monde. 
Et  comme  enfin  l'ordre  idéal  est  l'ensemble  des  idées  et  que 
les  idées  sont  Dieu  même,  il  s'ensuit  que  la  multiplicité  des 
existences  est  en  Dieu  et  qu'elle  a  en  lui  son  origine  et  sa 
fin.  Une  double  direction  existe  donc  dans  la  multiplicité  et 
dans  le  mouvement  des  existences  :  par  l'une,  elles  viennent 
de  Dieu;  par  l'autre,  elles  y  retournent  :  l'une  est  l'expan- 
sion du  multiple  qui  sort  de  l'unité,  l'autre  est  le  retour  de 
la  multiplicité  à  son  principe  ;  le  fondement  commun  de  ce 
double  mouvement  est  l'unité  même  de  l'Etre,  qui  est  à  la 
fois  cause  efficiente  et  cause  finale  de  tout  ce  qui  existe. 

Gioberti  a  donné  à  ce  double  mouvement  des  êtres  le  nom 
de  cycles  de  la  création.  Il  a  appelé  cycles  de  la  génération 
les  mouvements  qui  imitent  dans  les  rapports  des  choses 
finies  la  marche  générale  de  l'univers.  Ces  nouveaux  cycles 
sont  deux  également  et  reproduisent  dans  de  certaines  limites 
ceux  du  premier  ordre.  Le  premier  cycle  de  la  génération 
peut  s'exprimer  ainsi  :  Vim  engendre  le  multiple;  le  second 
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peut  recevoir  cette  formule  :  Le  multiple  revient  à  Vunité,  i 
Les  cycles  du  second  ordre  sont  subordonnés  à  ceux  du  i 
premier  ordre  et  forment  par  leur  harmonie  la  beauté  du  ! 
monde  et  de  l'humanité;  ils  "se  manifestent  dans  les  sphères  i 
de  la  substantialité  et  de  la  force  comme  dans  celles  de  la  vie  ] 
et  de  l'organisation;  ils  produisent  et  dominent  la  mesure,  le  ! 
perfectionnement  et  le  progrès.  Toute  existence  en  effet,  in-  i 
dividuelle  ou  collective,  est,  ou  une  substance  pourvue  de  i 
modes,  ou  une  force  qui  produit  des  phénomènes  ou  le  centre  ' 
d'une  organisation  ou  d'une  aggrégation.  Or,  dans  tous  ces  î 
cas,  on  voit  se  vérifier  la  double  relation  de  l'unité  avec  la  i 
multiplicité.  La  substance  et  les  modes,  la  force  et  les  phé-  ' 
nomènes,  le  centre  et  la  circonférence  des  organismes  et  des  , 
êtres  collectifs  composent  des  oppositions  et  des  synthèses  \ 
dans  lesquelles  les  ternies  extrêmes  se  séparent  et  se  rejoi-  ; 
gnent  par  un  double  rapport  qui  les  distingue  et  les  retient  \ 
dans  l'unhé  de  l'être  conformément  à  l'ordre  universel  des  ■ 
existences. 

Mais  si  l'on  veut  connaître  plus  complètement  la  nature 
et  les  effets  du  second  cycle  de  création,  il  faut  le  considérer  : 
dans  son  rapport  à  l'humanité,  c'est-à-  dire  dans  cette  sphère  I 
de  l'existence  où  la  finalité  manifeste  d'une  manière  plus  i 
éclatante  la  vérité,  la  bonté  et  la  beauté  suprême  par  la  pro-  i 
duction  de  l'art,  de  la  morahté  et  de  la  science.  ! 

C'est  là  que  l'idée  archétype  du  monde  nous  découvre  son  , 
rapport  à  la  volonté  humaine  et  devient  la  loi  des  êtres  libres.  | 
C'est  là  que  l'ordre  idéal  avec  sa  nécessité  rationnelle  fait  j 
naître  l'obligation  et  s'impose  à  la  volonté;  c'est  là  aussi  1 
que,  captivant  les  cœurs  par  l'attrait  de  la  beauté,  il  les  en-  • 
traîne  dans  la  voie  du  progrès  sous  son  libre  et  puissant  em-  \ 
pire;  mais  l'amour  du  beau  et  la  réalisation  du  bien  ne  ; 
sont  possibles  que  par  la  science  et  par  son  union  à  l'idée  \ 
absolue.  i 

Il  y  a  vraiment  un  souffle  de  l'esprit  platonicien  dans  la  ■ 
pensée  et  la  parole  de  Gioberti  quand  elle  s'applique  à  la 
détermination  du  Beau  et  du  Bien,  et  qu'elle  en  cherche  les 
types  relatifs  au  monde  moral  et  politique.  Pour  s'en  con-  j 
vaincre  il  suffirait  d'une  analyse  rapide  des  ouvrages  inti- 
tulés :  du  Beau,  du  Bon,  de  la  Primauté  morale  et  poUtique  ' 
des  Itahens.  L'auteur  s'y  déclare  et  s'y  montre  évidemment  | 
disciple  de  Platon,  dont  il  sait  imiter  les  procédés  idéalistes  i 
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autant  qu'il  tient  à  suivre  ses  principes.  On  trouverait,  en 
effet,  dans  les  doux  premiers  rex[)()sili()n  des  idées  générales 
qui  ont  guidé  ensuild  l'iuiaginaliori  de  l'artiste  et  la  raison  de 
l'homme  politique  dans  la  composition  du  troisième.  Ne  pou- 
vant faire  cette  analyse,  nous  en  indi(iuerons  au  moins  quel- 
ques traits. 

Dans  le  traité  du  Beau,  Gioberti  examine  l'idée  de  cet  objet 
et  en  clierche  l'origine;  il  étudie  l'imagination  qui  le  crée, 
le  sublime  qui,  selon  lui,  en  est  le  principe  supérieur,  le 
merveilleux,  avec  lequel  il  s'allie;  il  en  suit  les  manifesta- 
tions dans  les  sphères  distinctes  de  la  nature  et  de  l'art,  et 
termine  par  une  excursion  rapide  dans  l'histoire  du  Beau 
chez  les  différents  peuples.  Dans  le  traité  du  Bon,  il  étudie 
successivement  ce  grand  objet  de  la  morale  universelle  dans 
l'homme  qui  le  conçoit,  le  sent  et  l'aime,  en  Dieu  qui  en  est 
le  principe,  dans  l'histoire  de  l'humanité,  dans  laquelle  il  se 
manifeste  d'une  manière  plus  ou  moins  parfaite  ou  impar- 
faite suivant  les  religions  qui  l'enseignent  et  le  représentent, 
les  civiUsations  qui  l'appliquent  et  le  réalisent  dans  leurs 
institutions,  les  races  que  la  nature  et  les  climats  disposent 
à  le  comprendre  et  à  le  sentir  d'une  manière  plus  ou  moins 
conforme  à  son  essence.  Les  rapports  du  Bon  avec  le  surna- 
turel et  avec  l'ordre  universel  terminent  ce  tableau  tracé  à 
grands  traits,  où  la  morale  est  unie  à  la  cosmologie,  à  la 
philosophie  de  l'art,  à  celle  de  la  religion  et  à  l'histoire  de 
l'humanité  par  un  procédé  synthétique  qui  découvre  de 
vastes  horizons,  sans  cependant  pénétrer  toujours  au  delà 
des  nuages  qui  limitent  le  regard. 

Dans  l'un  comme  dans  l'autre  de  ces  livres ,  l'auteur  est 
fidèle  à  sa  formule  et  à  ses  principes.  Il  est  idéahste  et  onto- 
logiste,  non  moins  que  chrétien  et  catholique,  par  son  adhé- 
sion invariable  à  la  double  doctrine  des  idées  et  de  la  création. 
Il  est  encore,  ici  comme  partout;  l'ennemi  du  sensualisme  : 
le  beau  n'est  pour  lui  ni  l'agréable,  ni  Futile  ;  ce  n'est  ni  un 
phénomène  purement  subjectif,  ni  un  rapport  contingent 
entre  les  moyens  et  les  besoins  individuels  ;  le  beau  est 
objectif;  il  dépend  de  l'idée  et  de  son  essence  absolue; 
aussi  faut-il  distinguer  dans  la  nature  la  forme  de  la  matière, 
et  dans  l'œuvre  d'art ,  encore  plus  ,  ce  qui  appartient  à  l'i- 
magination de  ce  qui  dépend  de  la  raison.  L'une  fournit 
l'élément  sensible,  l'autre  l'élément  intelligible;  l'une  donne 

28 
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la  forme  ou  la  représentation,  et  l'autre  l'idée  ;  le  beau  ne 
se  montre  jamais  plus  clairement  dans  les  produits  de  l'art 
que  quand  l'idée  ouïe  type  idéal  y  domine  l'élément  sen- 
sible. Mais  qu'est-ce  que  l'idée,  si  ce  n'est  l'Être  considéré 
tantôt  dans  son  unité  ,  tantôt  dans  ses  manifestations  et  son 
rapport  aux  existences?  Yeut-on  connaître  le  principe  et  le 
développement  du  beau,  qu'on  remonte  au  principe  et  au 
développement  de  l'Être  ;  veut-on  connaître  les  règles  su- 
prêmes de  l'esthétique,  qu'on  en  cherche  le  type  et  le  germe 
dans  les  lois  universelles  de  l'ontologie.  Nous  connaissons 
la  formule  idéale  et  ses  trois  membres ,  Être ,  Création , 
Existences.  Nous  savons  comment  le  temps  et  l'espace  se 
rejoignent,  sous  leur  double  forme  pure  et  sensible,  dans  la 
rçalité  de  l'acte  créateur,  et  constituent  la  continuité  non  in- 
terrompue de  la  chaîne  des  êtres  depuis  l'essence  impéné- 
trable de  l'unité  jusqu'aux  dernières  ramifications  du  mul- 
tiple. Eh  bien ,  les  idées  élémentaires  de  l'esthétique  sont 
contenues  dans  ces  données  de  l'ontologie  et  dans  leur  for- 
mule suprême  ;  elles  peuvent  et  doivent  s'en  dégager. 

Ces  idées  sont  essentiellement  celles  du  sublime,  du  beau 
et  du  merveilleux.  Voici  comment  elles  sortent  de  l'on- 
tologie : 

(c  L'idée  de  création  nous  fournit  les  trois  concepts  conco- 
«  mitants  du  temps,  de  T'espace  et  de  la  force  qui,  joints  ou 
(c  sépares,  forment  les  différentes  espèces  du  sublime.  Le 
«  sublime,  c'est  la  création  en  tant  qu'elle  est  représentée  à 
(C  l'imagination ,  comme  la  création  est  le  sublime  en  tant 
((  que  réalisé  par  Dieu  et  perçu  par  la  raison. 

«  Cela  posé ,  il  ne  sera  pas  difficile  de  trouver  les  rap- 
«  ports  du  sublime  avec  le  beau.  Qu'est-ce  que  la  création, 
(C  si  ce  n'est  la  réalisation  des  types  intelhgibles  des  choses 
((  dans  les  substances  finies  ;  et  que  fait  l'acte  créateur,  si 
ce  ce  n'est  poser  d'une  part  dans  leur  substantialité  la  matière, 
«  dans  leurs  détermiinations  idéales  la  forme  du  beau  ?  Le 
«  beau  est  l'union  individuelle  de  la  forme  et  de  la  matière. 
«  Dieu,  en  créant  les  êtres  finis  sous  cette  condition,  crée 
«  donc  aussi  le  beau  ;  donc  le  beau  dérive  de  cette  force 
«  créatrice  dans  laquelle  réside  principalement  le  sublime.  » 

En  second  heu,  les  types  intelligibles,  en  tant  que  réalisés 
dans  les  substances  finies,  sont  dans  le  temps  et  dans  l'espace. 
D'où  il  suif  que  ces  deux  formes  de  l'univers ,  qui  sont  le 


—  isn  — 

principe  (rnnc  niilro  espèce  de  sublime  ,  sont  aussi  le  siège 
du  beau.  Ainsi  la  furcc  créatrice  pruduil  la  beautc  ,  Vespace 
et  Je  temps  la  contiennent.  L'une  a  envers  le  beau  un  rap- 
port de  causalité ,  l'autre  une  relation  de  contenant  à  con- 
tenu. D'où  la  l'ornuiie  suivante  :  Le  sublime  crée  et  contient 
le  beau  ,  qui  revient  à  cette  autre  expression  :  Le  sublime 
dynamique  crée  le  beau,  le  sublime  mathématique  le  contient. 
Mais  comme  la  force  créatrice  n'est  ({ue  l'activité  loule-puis- 
sanle  de  l'Être  et  que  le  temps  et  l'espace ,  comme  purs  et 
sensibles,  en  sont  les  conditions  éternelles  et  les  effets,  il 
s'ensuit  que  les  formules  de  l'esthétique  peuvent  se  ramener 
aux  formules  de  l'ontologie,  et  à  la  première  de  toutes,  de 
cette  façon  :  V Etre, par  le  moijen  du  sublime  dtjnamiciue,  crée 
le  beau,  et  par  le  moyen  de  sublime  mathématique  le  contient. 
(Du  Beau,  chapitre  iv.) 

Tel  est  le  rapport  de  l'esthétique  à  l'ontologie  relative- 
ment aux  conceptions  du  beau  et  du  sublime  ;  il  en  existe 
un  autre  non  moins  profond  entre  le  beau  et  le  merveil- 
leux. 

Le  merveilleux  esthétique  peut  se  diviser  en  deux  espèces, 
qui  sont  le  mystérieux  et  le  surnaturel.  Le  mystérieux  est 
dans  l'ordre  esthétique  l'inconnu  qui,  se  mélangeant  avec  le 
connu  sous  une  forme  sensible,  se  croise  et  s'allie  avec  le 
beau  et  le  sublime  pour  en  augmenter  l'éclat  et  la  puissance. 
Le  mystérieux,  en  pénétrant  dans  les  produits  de  l'imagina- 
tion ,  y  introduit  ce  je  ne  sais  quoi  de  flottant  et  d'indéfinis- 
sable qui  se  répand  dans  le  monde  idéal  façonné  par  l'art 
et  la  poésie.  Le  mystère  est  nécessaire  au  beau,  parce  que 
le  beau  est  inséparable  des  objets  qui  dépassent  l'expérience 
et  ouvrent  au  delà  des  bornes  de  la  réalité  des  perspectives 
infinies  à  l'esprit  humain.  Cet  attrait  du  mystère  se  rencontre 
aussi  dans  la  science,  oîi  la  lumière  du  vrai  brille  d'un  éclat 
plus  pur  à  notre  pensée  par  le  contraste  des  ombres  qui  la 
limitent. 

Le  surnaturel  est  une  qualité  non  moins  importante  du 
mystérieux  dans  les  représentations  esthétiques.  Le  surna- 
turel n'est  pas  l'extraordinaire ,  mais  bien  ce  qui  est  con- 
traire aux  lois  de  la  nature.  Le  surnaturel  exerce  son  empire 
dans  l'épopée,  où  il  est  en  harmonie  avec  les  besoins  de  l'i- 
magination et  de  la  faculté  créatrice ,  comme  il  règne  d'un 
autre  côté  dans  la  rehgion  et  dans  l'histoire  des  origines  ; 
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car  le  surnaturel  est  toujours  la  condition  supérieure  qui, 
dans  le  monde  ou  hors  du  nnonde,  commence,  reprend  et 
transforme  l'ordre  et  la  succession  des  choses.  Le  naturel, 
c'est  l'ordre  établi,  le  surnaturel  ce  qui  le  précède  et  le  suit. 
Mais  de  même  que  nous  avons  vu  le  beau  et  le  sublime 
sortir  de  la  formule  idéale,  de  même  nous  pouvons  en  tirer 
le  merveilleux  et  le  surnaturel  esthétique.  En  effet,  le  premier 
membre  de  la  formule  (l'Être),  qui  n'est  autre  que  l'idée 
absolue,  en  passant  en  quelque  sorte  dans  le  dernier  par  le 
terme  intermédiaire  de  la  création ,  répand  sur  toutes  les 
idées  et  sur  tous  les  êtres  cette  lumière  du  vrai  et  de  l'é- 
vidence qui  les  rend  susceptibles  d'être  pensés  et  entendus. 
Mais  cette  lumière  du  vrai  est  pour  nous  entourée  de  ténèbres, 
et  les  objets  que  nous  pouvons  connaître  sont  pour  nous 
comme  des  points  lumineux  dans  un  champ  ténébreux.  Il  en 
résulte  qu'il  y  a  une  grande  place  pour  l'incompréhensible 
dans  notre  connaissance,  phénomène  qui  à  son  tour  dépend 
de  l'impénétrabilité  de  l'essence  réelle  des  choses.  De  là  le 
mystère  dans  la  nature  que  la  philosophie  doit  reconnaître 
sans  le  pouvoir  pénétrer ,  et  dont  les  mystères  révélés  ne 
sont  qu'une  manifestation  imparfaite  et  partielle,  quoique 
fondée  dans  le  vrai.  (  Chapitre  v,  p.  109  de  l'édition  de 
Capolago.  ) 

Or  l'incompréhensible,  en  passant  du  domaine  de  la  raison 
dans  celui  de  l'imagination  et  en  se  revêtant  d'une  apparence 
sensible,  donne  naissance  à  la  notion  esthétique  du  mysté- 
rieux, qui  est  l'inconnu  et  l'essence  des  choses  représentées 
poétiquement.  Si  l'essence  demeurait  dans  son  impénétra- 
bilité originaire ,  elle  ne  pourrait  jamais  être  représentée 
sous  une  forme  empruntée  à  l'imagination.  C'est  pourquoi 
l'incompréhensible  ne  peut  faire  partie  de  l'esthétique  qu'à 
la  condition  de  se  révéler.  C'est  la  parole  esthétique  qui 
opère  cette  révélation,  commiC  la  parole  religieuse  opère  une 
autre  révélation  dans  un  autre  ordre.  Des  deux  côtés,  le 
mystère  s'éclaire,  l'indéterminé  se  détermine  dans  de  cer- 
aines  limites  par  la  foi  et  l'imagination  avec  les  mots  et 
l'écriture,  avec  les  sons,  les  mouvements,  les  figures  et  les 
couleurs.  C'est  ainsi  que  le  peintre  fait  entrevoir  l'incompré- 
hensibilité  des  choses  avec  ces  ombres,  ces  reflets,  ce  clair- 
obscur,  ces  lointains,  ces  fonds,  ces  raccourcis  ,  ces  grada- 
tions, ces  nuances,  ces  demi-teintes  dans  lesquelles  la  vue  se 
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perd ,  comme  le  regard  de  l'esprit  parcourant  l'ordre  des 
intelleclions  imj)arfailes  dont  il  est  capable  s'égare  à  la  fin 
dans  la  profondeur  de  l'essence.  (Ibidem.) 

Voici  maintenant  comment  on  lire  toute  la  science  du  Bon 
de  la  formule  idéale.  Les  éléments  de  l'éthique  se  réduisent 
en  somme  à  trois  :  c'est-à-dire  à  la  cause  du  bon  ,  au  bon 
lui-même  et  à  ses  effets.  La  cause  du  bon  est  première  ou 
seconde  :  la  première  est  Dieu  môme,  la  seconde  est  l'âme 
humaine  ,  en  tant  que  douée  de  deux  facultés  ,  c'est-à-dire 
du  libre  arbitre  ,  ou  de  la  volonté  éclairée  et  guidée  par  la 
raison ,  et  de  l'amour,  activité  fatale  et  subordonnée  à  la 
première.  Le  bon  lui-même  consiste  dans  la  loi  et  dans  l'im- 
pératif,  deux  choses  essentiellement  indivisibles  qui  s'iden- 
tifient avec  le  suprême  législateur.  Les  effets  du  bien  se  ré- 
duisent dans  la  vie  présente  à  la  vertu  ,  dans  la  vie  future  à 
la  béatitude  ,  qui  sont  à  elles  deux  le  commencement  et  l'a- 
chèvement du  bien  dans  les  bornes  où  il  est  accessible  à 
l'homme.  A  la  vertu  s'ajoutent  le  plaisir  et  la  beauté  morale, 
l'approbation  de  la  conscience ,  le  mérite  et  l'espoir  d'une 
récompense  proportionnelle ,  moments  intermédiaires  qui 
joigent  la  vertu  au  bonheur  parfait.  Or  la  formule  idéale 
fournit  tous  ces  élémens  et  les  harmonise  en  les  réduisant  à 
l'unité. 

En  effet,  l'idée  de  l'Être  créateur,  qui  est  le  terme  d'après 
lequel  s'organise  la  formule,  nous  fournit  la  cause  première 
du  bon,  la  loi  qui  le  constitue  et  le  principe  d'obligation  qui 
l'accompagne. 

L'Être  est  la  cause  première  de  Taclivité  morale,  parce 
qu'il  est  le  créateur,  le  conservateur  et  le  promoteur  de 
l'agent.  L'agent  dépend  de  lui  quant  à  l'existence  et  à  la 
nature  de  ses  facultés  aussi  bien  que  dans  sa  substance.  Ce 
qui  n'empêche  pas  l'homme  d'être  Ubre ,  car  la  cause  pre- 
mière, en  portant  au  bien  la  volonté  humaine,  ne  l'empêche 
pas  de  s'en  détourner. 

Mais  Dieu,  qui  excite  l'activité  de  l'homme  dans  la  direc- 
tion du  bien,  pose  aussi  le  fondement  de  sa  raison  en  décou- 
vrant à  son  intuition  l'ordre  des  êtres  résumé  dans  le  rapport 
de  l'absolu  aux  existences  relatives  et  réalisé  par  la 
création. 

L'esprit  de  l'homme  aperçoit  dans  le  champ  immense  de 
cette  intuition  non-seulement  Dieu  ,  les  idées  et  l'acte  créa- 
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teiir  qui  les  individualise  en  les  faisant  descendre  dans  le 
temps  et  dans  l'espace  sous  la  forme  de  phénomènes  ,  mais 
aussi  les  relations  que  lui-même  soutient  avec  les  idées  et 
avec  Dieu  ;  car  lui-même  est  compris  dans  les  effets  de  cet 
acte  qui  porte  les  possibles  à  l'existence.  Or  c'est  dans  la 
perception  de  ce  double  aspect  de  bien,  considéré  comme 
unité  de  l'idéal  et  comme  créateur,  qu'est  l'origine  de  notre 
connaissance  de  la  loi  et  de  l'impératif  moral.  La  loi  morale 
n'est  que  l'ensemble  des  idées  éternelles  ou  des  natures  idéa- 
les des  êtres  et  de  leurs  rapports.  L'impératif  ou  l'obligation 
qui  l'accompagne  s'identifie  avec  la  volonté  divine;  c'est 
l'activité  créatrice  imposant  à  la  libre  volonté  de  l'homme 
l'ordre  qu'elle  réaUse  d'une  manière  irrésistible  dans  le 
monde  de  la  matière  et  de  la  vie  extérieure.  Yoilà  pourquoi 
la  loi  est  universelle  et  fatale  dans  le  cercle  des  existences 
dépourvues  de  la  pensée  et  de  l'arbitre ,  et  pourquoi  sa 
nécessité  se  change  en  obhgation  pour  l'être  intelUgent  et 
libre. 

Ainsi  le  bien  et  son  double  élément,  c'est-à-dire  la  loi  et 
l'obligation ,  de  même  que  sa  cause  première,  nous  sont 
donnés  par  le  premier  et  le  second  membre  de  la  formule 
(Être  et  création)  ;  la  cause  seconde  du  bien  et  les  condi- 
tions humaines  de  sa  réahsation  nous  sont  fourmes  par  le 
troisième  (Existences).  Mais  l'organisation  même  de  l'éthi- 
que est  dominée  par  l'ontologie  ;  les  formules  comme  les 
éléments  de  l'une  se  dégagent  des  formules  et  des  éléments 
de  l'autre. 

VEtre  par  le  libre  arbitre  de  l'homme  crée  le  Bon.  Yoilà 
la  formule  fondamentale  de  l'Ethique  ;  or  elle  répond  par  sa 
générahté  et  par  la  disposition  de  ses  termes  à  la  for- 
mule de  l'ontologie  (l'Etre  crée  les  existences).  On  sait  déjà 
que  celte  formule  donne  naissance  à  deux  autres,  double 
expression  de  deux  rapports  fondamenlaux  de  l'ordre 
universel  que  nous  avons  appelés  cycles,  suivant  le  langage 
du  philosophe  de  Turin:  eh  bien,  il  y  a  aussi  deux  cycles 
dans  l'ordre  moral  ;  le  premier  comprend  la  vertu,  et  le 
second  le  bonheur  parfait  ou  le  souverain  bien.  Le  pre- 
mier peut  s'exprim^er  par  ces  mots  :  La  liberté,  en  sacri- 
fiant la  passion  à  la  loi,2Jroduit  la  vertu.  C'est  le  terme 
correspondant  au  premier  cycle  de  création  (l'un  pro- 
duit le  multiple)  dont  l'homme  se  fait  l'imitateur  en  su- 
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bordonnanl  et  en  sacrifiant  ses  affcrtions  à  la  loi  suprême, 
pour  réaliser  l'idée  divine  dans  les  bornes  de  sa  puissance; 
et  c'est  en  cela  que  consiste  i)récis('nient  l'essence  de  l'acte 
vertueux..  Le  second  cycle  moral,  (pii  répond  au  second 
cycle  de  création  (le  multiple  revient  à  l'unité),  peut  s'expri- 
mer ainsi  :  La  vertu,  réconciliant  la  passion  avec  la  loi, 
produit  le  bonheur  parfait  ;  maxime  qui  comprend  les  re- 
lations de  la  récompense  au  mérite  et  du  bonheur  à  la 
vertu.  (Du  Kon,  chapitre  vfii.) 

Voilà  de  quelle  manière  la  connaissance  des  fins  s'unit 
à  la  connaissance  des  principes  et  la  couronne.  La  pro- 
tologie  et  la  téléolpgie  sont  les  deux  branches  les  plus 
larges  et  les  plus  importantes  de  la  science  universelle 
qu'elles  embrassent  dans  leur  développement  majestueux. 
Car  elles  partent  de  l'idée  et  ont  pour  objet  la  réalisation 
de  l'idée,  racine  unique  de  l'arbre  scientifique,  ftlais  la 
science  du  bien  et  la  science  du  beau  s'unissent  dans  la 
téléologie  pour  passer  de  la  sphère  de  la  spéculation  dans 
celle  de  la  pratique.  Car  l'idée  se  pose  comme  fin  pour 
gouverner  l'action  après  avoir  comme  principe  présidé  au 
développement  de  la  science.  En  jouant  ce  rôle  important, 
l'idée  est  nécessairement  en  rapport  avec  les  facultés  actives 
de  l'esprit  humain,  qui  sont  avant  tout  la  volonté  et  l'a- 
mour. C'est  dans  l'unité  de  l'idée,  à  la  fois  principe  simple 
et  fécond  du  beau  et  du  bon,  que  ces  deux  facultés  se 
mêlent,  s'harmoniseut  et  se  fortifient  réciproquement  dans 
la  poursuite  de  la  destination  individuelle  et  sociale.  Car 
outre  que  l'amour  est  expansif  et  pousse  l'âme  à  se  ré- 
pandre pour  ainsi  dire  hors  d'elle-même,  il  captive  et  en- 
traîne la  volonté  par  l'attrait  divin  de  la  beauté;  grâce 
à  lui,  l'imagination  entre  en  jeu,  reproduit  les  idées  sous 
une  forme  séduisante  et  excite  l'enthousiasme  pour  le  de- 
voir et  le  droit.  C'est  sous  l'action  combinée  delà  raison, 
de  l'amour,  de  l'imagination  et  de  la  volonté  que  les  types 
idéaux  des  relations  et  des  vertus  sociales  sont  contemplés, 
déterminés,  réalisés.  C'est  sous  l'empire  de  ces  forces 
spirituelles  que  la  société  s'organise,  que  la  civilisation  se 
développe  et  que  le  progrès  s'accomplit.  (Du  Bon,  chapi- 
tre IL)  Mais  celte  combinaison  et  cette  harmonie  ne  sont 
possibles  que  par  l'unité  et  la  variété  organique  de  l'idée, 
par  la  pluralité  et  l'universalité  de  ses  fonctions.  Qu'est-ce 
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que  la  civilisation  parfaite,  si  ce  n'est  le  règne  de  la  liberté 
et  de  la  fraternité  sous  la  direction  de  l'idée  absolue  ?  (In- 
troduction, chap.  V.)  Qu'est-ce  que  le  gouvernement  re- 
présentatif? que  veut-il  être,  si  ce  n'est  la  direction  de  la 
société  par  le  moyen  de  ï aristocratie  naturelle  manifestée 
et  organisée  par  une  hiérarchie  élective  sous  l'empire 
suprême  de  V idée  1  (Ibidein.)  Et  non-seulement  la  civili- 
sation et  le  gouvernement  ont  leur  type  idéal,  mais  la 
nationalité  a  le  sien ,  et  l'essence  des  choses  exige  que,  pour  le 
perfeclionement  intégral  de  l'humanité,  on  se  propose  pour 
objet  d'étude  l'idéalité  des  nations  aussi  bien  que  celle  des 
connaissances;  car  l'une  doit  fournir  sa  fm  dernière  à  la 
poHtique  comme  l'autre  son  but  suprême  à  la  spéculation. 
L'idéaUté  d'un  peuple  embrasse  les  mœurs,  la  religion,  le 
droit  ;  elle  est  la  source  d'où  provient  tout  ce  qu'il  y  a  de 
noble  et  d'élevé  dans  la  vertu,  le  caractère,  la  force  et  la 
grandeur  des  peuples.  Car  les  nations  ne  sont  pas  de  sim- 
ples aggrégations  moléculaires, mais  des  compositions  orga- 
niques fournies  d'un  centre  vital  comme  les  individus.  L'âme 
d'un  peuple  se  compose  de  deux  éléments,  Tun  particulier 
et  subjectif  qui  constitue  son  génie  national,  son  indivi- 
dualité politique  et  se  personnifie  dans  l'unité  de  son  gou- 
vernement; l'autre  commun,  objectif,  universel,  d'où  résulte 
son  rapport  d'identité  spécifique  avec  l'humanité.  L'un 
est  un  ensemble  de  qualités  accidentelles  par  lesquelles  une 
nation  se  distingue  des  autres,  a  sa  physionomie  propre 
et  sa  valeur  ;  l'autre  est  une  idée  générique  qui  se  rattache 
à  l'idée  absolue  et  universelle.  Or  l'union  du  caractère 
national  avec  l'idée,  et  de  la  force  particulière  avec  la  force 
générale,  la  proportion  réciproque  de  ces  deux  éléments  et 
l'harmonie  qui  en  résulte  agrandissent  les  Etats,  les  forti- 
fient, les  ennobhssent,  en  élèvent  la  gloire  jusqu'au  ciel. 
C'est  l'idée  qui  produit  l'essence  du  devoir  et  du  droit,  de 
la  morale  et  la  religion,  dont  les  déterminations  acci- 
dentelles et  extérieures  dépendent  du  génie  national.  Plus 
l'idée  est  pure,  plus  elle  a  de  vie  et  d'éclat,  et  plus  aussi 
elle  exerce  sur  les  âmes  son  bienfaisant  el  pacifique  empire, 
plus  elle  rapproche  de  la  perfection  les  institutions  reli- 
gieuses et  politiques.  Au  contraire.;  la  décadence  et  la 
corruption  commencent  pour  les  peuples  et  les  Etats  lorsque 
les    spécialités  nationales  l'emportent  sur  l'unité  idéale, 
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l'aKèrcnt,  l'affaiblissent  et  l'arrôleiit,  et  comme  l'idée  ne  se 
trouve  nulle  part  mieux  déterminée  que  dans  le  christia- 
nisme, d'où  vient  la  supr(';malie  des  peuples  chrétiens,  il 
en  résulte  aussi  que  la  piiilosophie  conforme  à  l'Kvangile 
est  l'âme  commune  des  nations  et  le  principe  le  plus  im- 
porlant  de  leur  civilisation.  (Introduction,  tome  III,  pa- 
ges 78,  79.) 

Du  reste  le  mouvement  du  monde  politique  obéit  à  la 
même  loi  générale  que  celui  du  monde  moral  et  des  phé- 
nomènes esthétiques.  Il  y  a  ici  encore  deux  cycles  corres- 
pondant aux  cycles  de  création  ;  il  y  a  ici,  comme  dans  les 
autres  sphères  de  l'idée,  une  expansion  du  nmlliple  et  un 
retour  à  l'unité  ;  car  c'est  d'abord  le  souverain  qui  règne 
seul  et  forme  le  peuple  et  sa  civilisation  ;  mais  ensuite  il 
sort  peu  à  peu  du  sein  de  la  nation  une  aristocratie  élective 
qui  participe  au  souverain  pouvoir  et  achève  de  racheter  le 
peuple  de  la  barbarie.  L'aristocratie  est  donc  l'idée  moyenne 
qui  unit  les  extrêmes  dans  les  deux  cycles,  car  le  pouvoir 
souverain  avec  lequel  le  prince  crée  le  peuple  s'exerce  au 
moyen  d'une  noblesse  héréditaire,  dont  les  membres  tien- 
nent du  pouvoir  paternel  du  roi  et  que,  pour  cela,  les  Ro- 
mains appelaient  pères  de  la  république.  De  même  la  par- 
ticipation du  peuple  à  l'autorité  s'exerce  par  le  moyen 
d'une  noblesse  élective  ;  et  telle  est  chez  les  Romains 
l'origine  des  patriciens  latins  enrôlés  parmi  les  pères 
primitifs  de  la  patrie. 

La  transformation  du  peuple  en  aristocratie  naturelle  ou 
politique  par  l'élection  s'étend  par  toutes  les  branches  du  pou- 
voir souverain  :  elle  a  lieu  dans  le  pouvoir  exécutif  par  le 
moyen  du  municipe,  dans  le  judiciaire  parles  jurés,  dans  le  lé- 
gislatif avec  les  assemblées  délibérantes  et  les  conseils,  et 
d'une  manière  universelle  par  l'opinion  publique  et  par  la 
presse.  Une  nation  sort  de  la  première  période  et  entre  dans  la 
seconde  lorsqu'elle  commence  à  avoir  conscience  d'elle- 
même,  et  que  sa  personnalité  politique  est  suffisamment  mûre 
et  assurée.  L'âge  de  la  personnalité  correspond  chez  les 
peuples  à  l'âge  de  la  raison  chez  l'individu.  Son  apparition 
marque  un  moment  solennel  dans  leur  histoire,  mais  elle  ne 
peut  se  réaliser  et  prendre  un  corps  au  milieu  des  multitudes 
et  des  êtres  collectifs  qu'à  la  condition  de  s'incarner  dans 
un  individu,  citoyen,  prince  ou  pontife;  c'est  lui  qui  est 
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le  centre  cérébral  de  la  vie  politique,  qui  en  dirige  l'appa- 
reil nerveux  et  la  répand  dans  les  membres. 

Dans  la  première  période,  la  personnalité  politique  réside 
dans  le  chef  et  auteur  de  la  nation  et  se  concentre  entière- 
ment en  lui,  tandis  qu'avec  le  commencement  delà  seconde 
période,  on  la  voit  poindre  dans  les  grands  esprits  et  les 
hommes  éminents  des  classes  inférieures.  Mais  comme  la 
souveraineté  politique  a  été  sacerdotale  à  l'origine,  ain^i 
que  nous  l'apprend  l'histoire  de  toutes  les  nations,  il  n'est 
pas  contraire  à  la  nature  que  le  pontificat  fonde  dans  la 
suite  la  conscience  du  peuple  comme  il  a  fondé  dans  le 
commencement  la  conscience  du  pouvoir  politique.  C'est 
amsi  que  la  papauté  fut  au  moins  deux  fois  la  personnifica- 
tion de  la  conscience  et  de  la  sagesse  italienne  ;  d'abord 
lorsqu'elle  apaisa  et  organisa  avec  l'influence  du  christia- 
nisme les  masses  barbares  et  conquérantes  ;  ensuite  quand 
elle  prit  en  main  la  défense  des  nations  déjà  fixées  dans 
leurs  territoires  respectifs  et  protégea  les  institutions  nais- 
santes des  municipes,  des  bgues  et  des  répubUques.  La 
papauté  exerça  donc  autrefois  la  dictature  et  le  tribunat  ; 
elle  fut  à  la  tète  des  deux  périodes  politiques.  Elle  peut  donc 
y  revenir  encore,  et  rendre  surtout  à  l'Italie  sa  conscience 
et  son  unité  nationales.  Qu'elle  soit  donc  à  la  tête  des 
monarques  italiens,  qu'elle  les  précède  dans  la  voie  de  la 
science,  de  la  civihsation  et  du  progrès,  et  l'Italie  renaîtra 
à  son  commandement.  Elle  est  l'autorité  la  plus  vénérable 
qui  existe  dans  le  monde  ;  elle  sera  écoutée  des  princes 
et  des  peuples,  et  par  sa  volonté  la  civilisation,  dont  la  lu- 
mière est  partie  autrefois  de  l'Italie,  y  rentrera  enfin. 

Ainsi,  dans  l'ordre  des  idées  qui  regardent  la  nationalité 
italienne  se  réalise  avec  une  symétrie  constante  cette  succes- 
sion régulière  des  deux  périodes  qui  commence  au  plus 
haut  sommet  de  l'ontologie,  se  répète  dans  les  régions  inter- 
médiaires de  l'éthique,  de  l'esthétique  et  de  la  politique  et  se 
reproduit  enfin  dans  l'ethnologie  et  dans  la  science  générale 
de  la  civilisation.  Il  faut  que  l'Europe  revienne  à  l'Italie 
après  en  avoir  recula  vie  intellectuelle  et  rehgieuse.  L'Italie, 
après  avoirjcréé  la  civilisation  des  peuples,  est  tombée  dans 
la  corruption,  mais  à  sa  chute  doit  succéder  la  rédemption 
et  une  vie  nouvelle.  Le  double  cycle  du  mouvement  reli- 
gie\ix  de  l'humanité  doit  donc  se  reproduire  dans  son  sein. 
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Elle  doit  ôlrc  par  sa  dcslinée  l'exemple  le  plus  frappant  de  la 
loi  (jui  içoTiveriie  louU;  clios(\  la  Science  cl  l'Etre,  le  bon  et 
le  beau,  le  naturel  et  le  surnaturel,  l'iii-t,  les  mœurs,  la  reli- 
gion et  l'Etat. 

El  elle  doit  l'être  d'autant  plus  sûrement  que  le  génie 
qu'elle  a  reçu  de  Dieu  contient  les  germes  de  toutes  les  qua- 
lités dont  le  développement  assure  la  gloire  des  peuples;  il 
y  a  plus,  ces  qualités  ont  autrefois  produit  par  leiu^  propor- 
tion et  leur  liarmonie  un  des  plus  beaux  exemples  de 
civilisation  dont  riiistoire  conserve  le  souvenir  ;  de 
sorte  que,  pour  se  rendre  compte  de  ce  qu'elle  doit  être, 
elle  n'a  qu'à  se  rappeler  ce  qu'elle  a  été.  Elle  a  exercé 
autrefois  la  suprématie  morale  et  politique  parmi  les  peuples 
civilisés,  elle  peut  l'exercer  encore;  l'esprit  si  varié  de  ses 
anciennes  populations,  la  gloire  de  ses  grands  hommes  en 
tout  genre  lui  dit  combien  de  richesses  intellectuelles  et  pra- 
tiques se  cachent  encore  dans  son  sein.  Il  est  vrai  qu'entre 
la  virtualité  et  le  type  idéal  qu'il  s'agit  de  réaliser  la  distance 
est  grande,  surtout  quand  on  pense  à  son  état  actuel;  mais  la 
réahté,  si  triste  qu'elle  soit,  peut  toujours  se  transformer 
sous  l'action  puissante  de  la  pensée,  de  la  volonté  et  de 
l'amour.  L'énergie  pratique  et  intellectuelle,  voilà  ce  qu'il 
faut,  pour  se  relever  de  son  abattement,  au  pays  qui  a  été  le 
siège  de  l'école  pythagorique  et  qui  contient  encore  le 
pontificat. 

Voilà  à  peu  près  dans  quel  esprit  et  avec  quelles  idées 
Gioberti  écrivit  la  Primauté  morale  et  politique  des  Italiens, 
livre  qui  a  ému  l'Italie,  et  exercé  une  influence  très-con- 
sidérable dans  les  événements  dont  elle  a  été  le  théâtre 
en  1848. 

Les  principes  qu'il  y  développe  sont  ceux  qu'il  suit  dans 
sa  métaphysique,  dans  sa  morale,  dans  sa  poUtique  générale. 
Les  procédés  qu'il  y  applique  sont  ceux  d'un  disciple  de 
Platon,  dans  l'art  comme  dans  la  science.  L'Italie  dont  il 
trace  l'image  est  une  Italie  idéale,  conforme  à  un  progrès 
qu'il  imagine  dans  l'avenir  et  auquel  il  somme  les  faits  de 
répondre.  Sous  le  souffle  magique  de  son  imagination,  les 
éléments  affaiblis  ou  corrompus  de  la  civilisation  italienne  se 
raniment,  se  réorganisent  et  forment  un  corps  qui  vit,  se 
développe  et  marche  devant  son  esprit.  Il  crée  un  rêve  en- 
chanteur, y  assiste  avec   émotion  et  en  communique  le 
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charme  à  un  très-grand  nombre  de  ses  contemporains. 

C'est  l'illusion,  mais  c'est  l'illusion  des  grands  esprits, 
qui  contient  les  germes  de  l'avenir  et  agite  profondément  les 
facultés  d'un  peuple.  Car  le  corps  et  l'âme  de  la  nation  ita- 
lienne, son  climat,  son  sol,  sa  position  géographique  comme 
les  aptitudes  de  son  caractère  et  les  qualités  de  son  intelli- 
gence y  sont  représentés  avec  des  contours  parfaits  et  les 
couleurs  les  plus  attrayantes.  Toutes  les  classes  de  la  société 
y  trouvent,  avec  leur  type,  l'indication  de  leur  tâche  dans  la 
constitution  de  l'Italie  nouvelle.  Celles  même  qui  s'étaient 
montrées  les  plus  contraires  aux  idées  modernes,  touchées 
tout  à  coup  de  son  souffle  platonique,  se  mettent  en  marche 
vers  le  môme  but;  anciens  despotes,  aristocratie,  clergé 
régulier  et  séculier,  cardinaux  et  cour  de  Rome,  décorés  de 
beauxnoms,  environnés  d'une  auréole  inattendue,  sont  élevés 
à  la  hauteur  des  symboles  religieux  et  philosophiques;  les 
jésuites  même,  transformés  en  agents  deprogrès,  sont  étonnés 
d'y  prendre  part.  Le  tableau  séduisant  attire  tous  les  regards, 
fait  naître  le  plaisir  de  la  contemplation,  puis  le  désir  de  la 
réalisation.  Le  clergé  surtout  s'y  admire  et  se  flatte  de  s'y 
reconnaître  entouré  d'un  nouvel  éclat  et  replacé  au  plus 
haut  degré  de  l'échelle  sociale;  et  dans  son  enthousiasme 
prophétique,  le  philosophe  idéaliste  voit  déjà  l'Italie  con- 
fédérée sous  la  présidence  du  pontife,  armée  pour  la  con- 
quête de  l'indépendance  et  guidée  par  le  roi  de  Piémont 
dans  cette  grande  entreprise  que  la  religion  consacre  et  dont 
le  concours  unanime  des  forces  nationales  doit  assurer 
le  succès. 

Nous  ne  pouvons  clore  ces  courtes  informations  sur  le 
livre  de  la  Primauté  sans  remarquer  les  rapports  qui  le 
rattachent  à  celui  de  Balbo  sur  les  Esiiérances  de  VItulie. 
Ils  se  sont  suivis  à  très-peu  de  distance  (1),  et  leurs  auteurs 
y  ont  certainement  travaillé  en  même  temps.  Le  but  qu'ils 
se  proposaient  en  les  écrivant  était  le  même;  les  moyens 
étaient  en  partie  différents,  en  partie  semblables;  les  mêmes 
principes  généraux  de  morale  et  de  politique  ont  guidé  les 
deux  écrivains,  mais  les  procédés  de  la  composition,  de  la 
pensée  et  du  style  diffèrent  beaucoup  de  part  et  d'autre. 

(i)  Juste  un  an.  La  dédicace  de  la  Primauté  à  Silvio  Pellico  est  du  mois 
de  novembre  1842  ,  et  celle  des  Espérances  adressées  à  Gioberti  porte  la 
date  du  même  mois  de  l'année  suivante. 
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Ils  se  sont  accordes  dans  le  dessein  de  délivrer  Tllalie 
par  ses  propres  forces  et  sans  appel  à  Télranger.  licsliliier 
à  la  Péninsule  la  conscience  d'elle-même,  le  sentiment  de 
ses  facultés,  les  meilleures  habitudes  de  l'activité  morale 
et  intellectuelle,  réformer  enfin  son  esprit  et  son  caractère 
pour  reconstituer  sa  puissance  matérielle,  a  été  le  premier 
vœu  et  le  principal  effort  de  l'un  et  de  l'autre;  dans  ce  but 
ils  ont  observé  la  société  contemporaine,  cherché  dans 
toutes  les  classes  les  germes  d'idéalité,  d'espérance  et 
d'avenir,  relevé  les  cœurs  abattus,  retrempé,  autant  qu'il 
est  permis  de  le  faire  en  écrivant,  les  âmes  affaiblies  de 
leurs  compatriotes.  Mais  en  poursuivant  en  commun  le 
triple  but  de  l'unification,  de  l'indépendance  et  de  la  liberté, 
ils  n'avaient  pas  également  confiance  dans  les  mômes  moyens 
et  ne  les  disposaient  pas  de  la  même  manière.  Gioberti  vou- 
lait arriver  à  l'indépendance  par  l'unification  et  la  liberté  ; 
il  demandait  aux  princes  des  réformes,  il  prêchait  aux 
peuples  de  rester  unis  aux  princes  et  plaçait  dans  leur  accord 
commun  la  base  d'une  confédérafion  dont  le  pape  devait 
être  l'arbitre  suprême.  'C'est  avec  la  confédération  et  la 
fiberté  intérieure  qu'on  devait  selon  lui  se  procurer  l'indé- 
pendance. 

Balbo,  au  contraire,  ne  croyait  pas  la  confédération  pos- 
sible tant  que  l'étranger  serait  en  Italie,  toujours  prêt  à 
empêcher  par  la  force  des  armes  ou  par  la  politique  une 
reconstitution  nationale  trop  contraire  s  ses  usurpations.  Il 
voulait  donc  arriver  à  l'unification  par  l'indépendance; 
quant  à  la  liberté,  il  la  recommandait,  il  la  désirait  de  toute 
son  âme  ;  mais  laissant  au  temps ,  aux  circonstances  et  à 
la  discrétion  des  princes  le  soin  de  décider  dans  quelle 
mesure  elle  pouvait  marcher  de  pair  avec  l'entreprise  de  l'in- 
dépendance, il  portait  sur  celle-ci  toute  son  attention  et  toute 
sa  pensée.  Porro  unum  estnecessarmn,  disait-il,  et  ceiimum 
était  la  guerre  à  l'Autriche.  Deux  autres  points  importants 
sur  lesquels  il  différait  de  Gioberti  étaient  ceux-ci  :  il  vou- 
lait que  l'Italie,  sans  abandonner  la  devise  du  courage  qui 
est  de  faire  ce  qu'on  doit  et  de  compter  surtout  sur  soi- 
même,  ne  perdît  cependant  pas  de  vue  les  circonstances 
extérieures  et  assurât  le  succès  de  son  entreprise  par  la 
faveur  des  événements  les  plus  opportuns.  C'est  pour  cela 
qu'il  appelait  l'attention  des  hommes  d'Etat  sur  la  quesUon 
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d'Orient  et  sur  la  question  allemande  (1)  et  sur  tous  les  grands 
problèmes  de  la  politique  européenne;  c'est  aussi  pour  le 
iïiême  motif  et  en  vue  du  môme  but  qu'il  conseillait  une 
ligue  des  princes  italiens,  au  lieu  d'une  confédération  qui  lui 
semblait  impossible.  L'Italie  seule,  sans  le  secours  des  cir- 
constances et  l'avantage  des  alliances  extérieures,  lui  sem- 
blait trop  faible  pour  conduire  heureusement  à  son  terme 
la  grande  œuvre  de  la  délivrance.  Un  autre  point  qu'il  com- 
battait dans  l'ouvrage  de  Gioberti,  c'est  la  présidence  du 
pape  qu'il  repoussait  sans  réserve  ;  il  voulait  que  le  mouve- 
ment fût  laïque  et  il  se-  croyait  assez  heureux  si  Rome  ne  le 
combattait  pas. 

Au  reste,  de  part  et  d'autre,  l'Itahe  recevait  la  même  recom- 
mandation de  renoncer  aux  sociétés  secrètes,  aux  révolu- 
tions violentes,  aux  bouleversements,  aux  tumultes;  de  part 
et  d'autre  c'était  le  même  appel  à  la  concorde,  à  la  modé- 
ration, au  progrès  réguUer  et  pacifique;  c'était  la  même 
déférence  pour  l'opinion  pubhque,  pour  la  pensée,  pour  la 
science  ;  le  même  amour  et  le  même  respect  pour  la  religion, 
pour  le  christianisme  et  pour  la  morale. 

Les  principes  philosophiques  de  Gioberti  étaient  en  har- 
monie avec  les  convictions  de  Balbo,  qui  du  reste  se  déclarait 
volontiers  son  disciple  sur  la  question  des  rapports  de  la 
raison  et  de  la  foi,  ainsi  que  sur  le  développement  philoso- 
phique du  christianisme.  (Voir  à  ce  sujet  la  Correspondance 
de  Gioberti,  tome  IL)  Mais  les  procédés  suivis  par  ces  deux 
écrivains  également  chrétiens  dans  les  idées  et  modérés  en 
politique  sont  entièrement  différents.  Car  l'un  est  un  esprit 
idéahste,  qui  joint  l'imagination  d'un  poète  et  l'éloquence 
d'un  orateur  à  la  raison  d'un  philosophe,  et  l'autre  est  un 
historien  qui  forme  peu  à  peu  sa  pensée  sur  les  faits  et 
s'élève  de  l'expérience  aux  idées  générales  par  l'induction. 
L'un  a  remué  profondément  les  classes  des  gens  de  lettres 


(4)  M.  Perrens,  dans  son  livre  intitulé  :  Deux  Années  de  révolution  en 
Italie,  trouve  (^tranges  les  idées  de  Balbo  sur  les  moyens  de  résoudre  la 
question  italienne,  surtout  en  ce  qui  concerne  ses  rapports  avec  la  question 
d'Orient.  L'expédition  de  Crimée  et  ses  effets  nous  semblent  cependant 
avoir  donné  raison,  dans  de  certaines  limites,  à  la  perspicacité  de  Balbo. 
L'écrivain  piémonlais  ne  prétendait  pas,  du  reste,  être  prophète;  il  ne 
faisait  que  porter  l'attention  des  princes  italiens  et  de  leurs  hommes  d'Etat 
sur  les  grands  problèmes  de  la  politique  européenne,  qui  pouvaient  faire 
naître  une  espérance  pour  son  pays. 
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Cl  du  clergé,  l'aulrc  a  exercé  une  influence  plus  forte  sur 
rinlelligence  des  hommes  politiiiucs  el  sur  les  esprits  les 
plus  [)osilifs. 

Du  reste,  les  personnages  les  moins  mystiques  et  les  plus 
dévoués  au  mouvement  national  n'ont  pas  méconnu  l'im- 
portance de  la  IM'imaulé.  Un  an  a[)rcssa  puhlicalidn,  B(jrsieri, 
le  compagnon  de  Confalonieri  et  de  Pellico  au  Spiclberg, 
écrivait  de  Milan  à  son  autour  que  ce  livre  était  poursuivi 
avec  acharnement  par  la  police  autrichienne  et  lui  expri- 
mait son  jugement  en  ces  termes  :  «  Je  comprends  très-bien 
que  cette  œuvre  s'adresse  avant  tout  aux  princes  italiens  et 
au  pape;  je  vois  qu'elle  est  la  solution  d'un  problème  presque 
désespéré;  comment  en  effet  l'Italie,  dans  sa  faiblesse 
actuelle,  et  sans  espoir  dans  un  secours  étranger,  peut-elle 
améliorer  sa  condition?  Lors  même  que  votre  livre  ne 
réussirait  pas  dans  son  but  principal,  je  le  tiendrais  cepen- 
dant pour  fort  utile  s'il  parvenait  à  répandre  les  vérités  pré- 
cieuses qu'il  contient,  à  les  enraciner  dans  les  bons  esprits, 
et  à  faire  éclore  le  premier  germe  d'une  opinion  vraiment 
nationale.  D'un  autre  côté,  l'idée  de  fonder  la  suprématie  de 
l'Italie  sur  l'existence  du  centre  du  catholicisme  dans  la  ville 
de  Rome,  et  les  avantages  que  vous  prévoyez  pour  la  Pénin- 
sule dans  une  confédération  de  ses  princes  présidée  par  le 
pape,  sont,  en  grande  partie,  des  conséquences  de  votre 
théorie  sur  la  raison  humaine,  sur  son  identité  avec  la  révé- 
lation, et  sur  l'unité  de  la  vérité  philosophique  et  de  la  vérité 
religieuse.  Je  reconnais  donc  que  pour  être  cohérent  avec 
vous-même  comme  tout  écrivain  qui  croit  avoir  saisi  un 
principe  fertile  en  grandes  vérités,  vous  ne  pouviez  pro- 
fesser d'autre  opinion  sur  les  aflaires  de  l'Italie  et  sur  ses 
destinées.  Et  s'il  m'est  permis  d3  vous  dire  avec  un  bon 
mot  ce  qui  serait  trop  long  à  expliquer  sérieusement,  je 
vous  déclare  que  je  souscrirais  des  deux  mains  à  votre 
Primauté ,  à  la  condition  que  pour  une  fois  seulement  vous 
fussiez  pape,  et  que  je  fusse  de  mon  côté  votre  indigne 
secrétaire  d'Etat.  » 

Voici  d'ailleurs  comment  Gioberti  lui-même  rend  compte 
dans  sa  Correspondance  des  intuitions  qui  l'ont  guidé  dans 
la  composition  de  ce  livre  célèbre  et  des  procédés  qu'il 
y  a  employés  (V. ,  page  345  du  tome  II,  une  lettre  de  Gioberti 
à  M.  Mamiani)  :  ce  Je  me  suis  proposé  d'écrire  de  façon  que 
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mon  livre  soit  au  moins  toléré  parles  gouvernements  italiens 
et  puisse  parvenir  facilement  aux  mains  de  la  jeunesse  stu- 
dieuse et  du  clergé  régulier  et  séculier;  car  ces  deux  classes 
doivent  concourir  encore  plus  que  les  autres  à  la  concorde  de 
la  civilisation  et  de  la  religion. . .  Pour  donner  un  corps  à  mes 
pensées  et  les  encadrer  pour  ainsi  dire  en  un  tableau,  j'ai 
exposé  Vutopie  de  l'arbitrage  du  pontife  et  de  la  confédération 
italienne.  J'entends  par  utopie  la  réalisation  parfaite  d'une 
idée;  car  les  idées  ne  peuvent  jamais  s'effectuer  complète- 
ment par  la  nature  humaine  tant  qu'elle  est  emprisonnée 
dans  les  bornes  du  temps.  En  ce  sens  le  monde,  le  gou- 
vernement, le  pouvoir  paternel,  le  christianisme  lui-même 
sont  des  utopies,  car  les  idées  magnifiques  qui  y  sont  con- 
tenues ne  seront  jamais  pleinement  réalisées  sur  la  terre.  » 

Sur  le  chemin  que  nous  venons  de  parcourir  rapidement 
nous  avons  vu  se  dérouler  l'ensemble  des  idées  de  Gioberti; 
nous  savons  maintenant  comment  il  a  tenu  sa  promesse  de 
composer  un  système  qui  soit  à  la  fois  catholique  et  national 
sans  cesser  d'être  une  philosophie  ;  nous  connaissons  par 
quelles  pensées  a  jmori,  quelles  hypotèses  et  aussi  quelles 
recherches  sincères  et  quelles  formules  précises  il  a  réuni  et 
fondu  en  un  môme  tout  la  science,  la  reUgion  et  la  natio- 
nalité. 

Achevons  cette  exposition  générale  du  double  système 
des  êtres  et  des  idées  par  la  reproduction  de  l'arbre  en- 
cyclopédique des  sciences.  Les  branches  de  cet  arbre  se 
divisent  et  se  distribuent  suivant  la  formule  idéale  qui  en 
fournit  l'organisation. 
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Nous  pourrions  peut-être  nous  dispenser  d'ajouter  ici  nos 
réflexions  critiques  sur  la  doctrine  que  nous  venons  d'expo- 
ser ;  car  Gioberti  lui-même  suppléera  en  grande  partie  à 
notre  tâche  par  la  dernière  forme  qu'il  a  donnée  à  sa  phi- 
losophie et  les  changements  qu'il  a  introduits  dans  sa  mé- 
thode et  dans  ses  idées.  On  lira  plus  loin  une  analyse  de 
cette  doctrine  qui  peut  servir  de  contrôle  à  celle  que  nous 
venons  de  résumer.  On  y  verra  que  Gioberti,  placé  dans 
d'autres  conditions  d'esprit  et  suivant  le  cours  progressif  de 
ses  pensées,  y  abandonne  ce  qu'il  y  avait  d'exclusif, 
d'intempérant  et  de  faux  dans  ses  premières  convictions; 
que  la  philosophie  s'y  sépare  de  la  religion  et  qu'elle  s'y 
meut  dans  sa  sphère  propre  avec  une  pleine  indépendance  ; 
que  la  théologie  positive  s'en  retire  pour  faire  place  à  une 
explication  rationnelle  du  christianisme;  que  la  révélation 
extérieure  s'en  détache  pour  laisser  à  la  raison  le  soin  de 
développer  et  d'organiser  l'idéalisme  ontologique.  Toutefois, 
avant  de  suivre  Gioberti  dans  la  dernière  évolution  de  sa 
pensée ,  nous  devons  faire  quelques  remarques  sur  les 
rapports  scientifiques  qui  existent  entre  les  premières  idées 
du  philosophe  de  Turin  et  les  doctrines  qui  les  précèdent  et 
leur  succèdent  dans  l'histoire  de  l'idéalisme  italien. 

Nous  nous  sommes  assez  occupé  des  relations  de  ces 
idées  avec  le  réveil  de  l'esprit  national,  le  rôle  momentané  de 
l'Eglise  et  de  la  Papauté  dans  cet  événement  et  les  hommes 
distingués  qui  ont  partagé  la  foi  politique  de  Gioberti.  Mais 
nous  n'avons  pas  assez  marqué  la  place  de  sa  première  philo- 
sophie dans  le  mouvement  de  la  pensée  italienne  contempo- 
raine, indépendamment  de  tout  rapport  politique  et  en  ayant 
égard  seulement  à  la  mission  de  la  science  et  au  développe- 
ment de  la  raison. 

Or,  il  faut  avouer  qu'autant  la  première  philosophie  de  Gio- 
berti paraît  une  œuvre  admirable  d'habileté  et  de  stratégie,  si 
on  la  considère  du  point  de  vue  national  et  politique  et  comme 
un  remède  extraordinaire  employé  par  la  raison  réduite 
au  désespoir  par  les  conditions  extérieures  de  son  existence, 
autant  elle  perd  de  son  prix  et  se  montre  sous  un  jour 
fâcheux,  si  on  la  regarde  comme  une  œuvre  purement 
scientifique.  Nous  avons  déjà  dit  que  le  premier  point  de 
vue,  le  point  de  vue  concret  d'une  raison  cathohque  et  ita- 
lienne qui  cherche  à  concilier  son  amour  pour  la  liberté  et  le 
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progrès  avec  son  altachemont  à  la  religion  et  à  transformep 
le  despotisme  religieux  en  un  instniiuenl  de  délivrance,  est 
le  véritable  point  de  vue  auquel  il  faut  se  placer  pour  com- 
prendre et  juger  la  philosoitliie  dont  nous  parlons.  (Cependant, 
outre  que  nous  n'avons  aucun  intérêt  à  dissinudcr  la  vérité, 
nous  croyons  de  notre  devoir  de  la  dire  ici  tout  entière. 
Or  nous  devons  avouer  que  la  première  philosophie  de  (lio- 
berti,  considérée  connue  une  œuvre  purement  scientihqut', 
ne  supporte  pas  un  long  examen.  Il  suflit  d'y  considérer  le 
point  de  départ,  l'idée  de  la  science,  la  méthode,  la  formule 
synthétique  du  système,  pour  s'apercevoir  qu'elle  revient 
sur  le  chemin  déjà  fait  par  la  philosophie  italienne  grâce 
aux  travaux  deRosmini  et  de  Galliupi,  qu'elle  recule  au  lieu 
d'avancer,  que  sa  marche  synthétique  n'est  que  le  triomphe 
de  l'hypothèse  ;  qu'en  combattant  la  psychologie  et  la  mé- 
thode analytique,  elle  combat  les  découvertes  les  mieux 
assurées  et  les  procédés  les  plus  solides  de  la  philosophie 
moderne;  que  la  nationalité,  l'orthodoxie,  le  catholicisme, 
élevés  par  elle  à  la  dignité  d'autant  de  dogmes  philosophi- 
ques, confondent  les  idées,  bouleversent  l'ordre  des  choses, 
font  violence  aux  instincts  les  plus  précis  et  les  plus  impé- 
rieux de  la  raison,  pour  substituer  à  l'idéal  de  l'humanité 
le  produit  d'une  pensée  individuelle  et  déterminée  par  une 
position  accidentelle. 

En  mêlant  la  théologie  à  la  philosophie,  Gioberti  a  con- 
fondu ce  que  Rosmini  avait  séparé;  il  est  vrai  que  sa  révé- 
lation intérieure  est,  comme  nous  l'avons  vu,  le  produit 
d'un  rapport  commun  entre  le  langage  et  l'idée,  et  qu'elle 
n'est  pas  contraire  au  rationalisme.  Mais  cette  révélation 
n'est  pas  la  seule  qu'il  admette  ;  la  révélation  extérieure  y 
apparaît  à  côté  de  l'intérieure,  rp.glise  y  maintient  son 
droit  à  côté  et  au-dessus  de  celui  de  l'individu,  et  la  raison 
y  est  si  bien  assujettie  à  la  foi  que  Gioberti  charge  l'autorité 
ecclésiastique  de  veiller  sur  le  dépôt  de  la  vérité  et  de  la 
science  comme  sur  la  morale  et  la  discipline  religieuse  ;  à 
elle  le  soin  de  dénoncer  l'erreur,  de  veiller  sur  ses  déve- 
loppements et  de  les  combattre  ;  à  elle  et  à  la  science  révélée 
la  direction  et  le  développement  de  la  science  humaine. 

On  a  beau  observer  à  ce  sujet  que,  dans  la  pensée  du 
théologien  philosophe,  la  foi  du  prêtre,  de  l'évêque  et  du 
pontife  devait  être  philosophique,  comme  la  philosophie  du 
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penseur  et  du  savant  devait  être  religieuse,  on  ne  s'en  de- 
mande pas  moins  avec  tristesse  quel  sort  est  réservé  à  la 
liberté  de  penser  dans  un  pareil  système,  et  comment  le 
progrès  y  est  possible  ;  on  se  persuade  au  contraire  qu'il 
est  impossible,  que  l'auteur  de  ces  idées  est  dupe  d'une 
illusion  profonde  et  que  l'histoire,  autant  que  le  raisonne- 
ment, en  fournit  des  preuves  sans  nombre. 

Lorsqu'on  considère  ce  mélange  de  révélation  et  de  phi- 
losophie que  Gioberti  s'est  efforcé  de  fondre  ensemble,  on 
se  demande  en  quoi  donc  sa  doctrine  diffère  de  celle  de  l'é- 
cole théologique  contre  laquelle  elle  était  en  partie  dirigée, 
et  l'on  comprend  que  ceux  qui  voient  les  choses  en  gros  et 
ne  s'entendent  point  eu  subliUtés  métaphysiques  aientdénoncé 
dans  le  philosophe  de  Turin  un  obscurantiste  d'un  nouveau 
genre,  un  ennemi  mal  déguisé  de  la  raison  et  de  la  liberté. 

Sans  doute,  par  son  idée  de  la  philosophie,  Gioberti  enten- 
dait servir  la  cause  de  son  pays.  Mais  il  y  avait  évidemment 
deux  manières  de  faire  servir  la  philosophie  à  ce  grand  inté- 
rêt. On  pouvait  dire  :  Je  suis  Italien  et  catholique  ;  donc  la 
philosophie  doit  être  italienne  et  cathohque  ;  elle  doit  donc  se 
mettre  en  harmonie  avec  les  tendances  et  les  besoins  de  mon 
pays;  elle  doit  devenir  l'instrument  de  son  bonheur;  il  doit 
être  la  fin,  et  elle  le  moyen;  il  doit  être  une  fin  absolue,  et 
elle  une  fin  relative.  Le  clergé  domine  dans  mon  pays  ;  elle 
plaira  donc  au  clergé,  elle  sera  ou  paraîtra  son  alliée.  Si  la 
méthode  de  la  philosophie  moderne  me  paraît  contraire  aux 
'décrets  de  ce  maître  puissant,  je  calmerai  ses  soupçons,  je 
repousserai  l'analyse  et  la  psychologie,  je  ferai  la  guerre  à 
Descartes,  je  le  traiterai  comme  un  nouveau  Luther  et 
comme  l'hérésiarque  de  la  science,  je  rattacherai  à  son 
funeste  cogito  toutes  les  erreurs  de  la  pensée  humaine  et 
tous  les  défauts  de  la  civilisation. 

Loin  de  nous  l'idée  d'admettre  que  Gioberti  ait  fait  ce  rai- 
sonnement à  froid  et  qu'il  soit  dû  uniquement  à  un  calcul. 
Nous  sommes  au  contraire  persuadé  que  ce  raisonnement 
s'est  fait  instinctivement  dans  son  âme  et  qu'il  a  été  le  résul- 
tat de  sentiments  sincères  avant  d'être  l'objet  de  cette  con- 
science réfléchie  et  calculée  qui  l'accompagne  par- 
fois. Nous  croyons  même  que  sa  nature  passionnée  en  a  tiré 
les  conséquences  avec  une  ardeur  qui  dépasse  souvent  la 
mesure  de  sa  raison.  Mais  il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  ce 
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raisonnement,  conscient  ou  inconscient,  s'est  fait  dans  son 
esprit,  et  il  est  également  certain  qu'on  pourrait  faire  un 
raisonnement  tout  difff'rent  et  dire  :  Mon  pays  est  assujetti  à 
l'étranger  et  au  despotisme  clérical  ;  pour  préparer  sa  déli- 
vrance, je  lui  apprendrai  à  culliverlibrement  sa  raison:  je  l'en- 
flammerai d'amour  j)our  la  vérité  en  soi,  pour  la  méditation 
indé[)cudanledes  éternels  principes  qui  gouvernent  les  socié- 
tés humaines.  Je  ne  ferai  point  d'une  forme  de  la, religion  et 
de  la  nationalité  la  mesure  de  la  philosophie,  mais  je  renou- 
vellerai l'une  et  l'autre  par  la  science  qui  les  domine;  je  ^ 
servirai  la  cause  de  la  patrie  et  du  progrès  en  aimant  et  en 
répandant  l'amour  de  la  vérité  pour  elle-même,  et  je  me 
reposerai  sur  l'avenir  du  soin  de  tirer  de  cette  source  féconde 
les  applications  pratiques.  Car  la  justice  et  les  améliorations 
sociales  sont  tôt  ou  tard  le  cortège  inséparable  de  la  vérité. 

Ainsi  aurait  pu  raisonner  Gioberli  dès  le  commencement 
de  sa  carrière  ;  ainsi  il  a  exactement  raisonné  vers  la  fin, 
lorsqu'une  expérience  amère  lui  a  montré  les  effets  de  son 
premier  raisonnement.  Sa  première  pensée  a  certainement 
produit  un  grand  bien,  mais  elle  a  été  éphémère  comme  tout 
ce  qui  est  associé  à  l'illusion  et  au  sophisme.  Car  la  raison 
et  la  vérité  se  vengent  par  l'insuccès  et  l'instabihté  de  tout 
ce  qui  blesse  leur  indépendance  et  leur  autorité. 

Des  livres  de  Gioberti  que  restera-t-il  dans  la  philosophie 
moderne?  Bien  peu  de  chose,  si  nous  ne  considérons  que 
ceux  qui  ont  été  publiés  de  son  vivant;  car  où  sont,  dans  ces 
écrits,  les  analyses  originales  et  profondes,  les  observations 
enchaînées,  sous  forme  de  théories  achevées  et  transmis- 
sibles,  les  démonstrations  rigoureuses  dont  la  science  puisse 
s'emparer?  On  n'y  trouve  ni  une  analyse  nouvelle  et  étendue 
des  fonctions  de  l'âme,  ni  une  théorie  profondément  travaillée 
delà  connaissance,  comme  dans  le  Nouvel  Essai  de  Rosmini, 
ni  une  cosmologie  et  une  théorie  du  progrès  aussi  détaillée 
et  scientifique  que  celle  de  M.  Mamiani.  La  doctrine  du 
beau  est  la  seule  qu'il  ait  développée  avec  une  certaine 
abondance  d'idées  et  d'observations,  mais  l'alhage  théolo- 
gique la  gâte  malheureusement  plus  d'une  fois.  Lui-même 
reconnaît  du  reste  dans  sa  correspondance  qu'il  n'a  fait  que 
lancer  des  éclairs,  frapper  l'attention  par  des  vues  rapides 
et  faire  briller  un  ordre  synthétique  trop  méconnu  en  Italie 
sous  l'empire  prédominant  de  l'analyse. 
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C'est  là  aussi  une  source  mixte  de  bien  et  de  mal  dans  la 
première  doctrine  de  Gioberti;  car  si  elle  a  rétabli  en  tête  de 
la  philosophie  l'usage  périlleux  de  l'hypothèse,  elle  a  aussi 
rendu  aux  esprits  ce  grand  service  de  les  habituer  à  s'élever 
et  à  embrasser  par  la  synthèse  les  vastes  régions  de  l'être  , 
et  de  la  pensée.  Grâce  à  lui,  on  a  vu  pénétrer  dans  la  philo- 
sophie italienne  quelque  chose  de  la  grandeur  des  systèmes  ; 
allemands  et  de  la  vraie  beauté  de  la  philosophie.  ! 

Gioberti  a  fait  la  guerre  à  la  psychologie  et  à  la  méthode  ' 
psychologique,  et  il  a  appelé,  par  mépris,  psychologisme  la 
doctrine  qui  ne  s'élève  pas  à  l'idéalisme  ontologique. 

Il  a  exagéré  sans  doute  les  critiques  ;  il  n'a  été  entièrement 
juste  ni  envers  les  hommes  ni  envers  les  choses,  mais  avait-il 
tout  à  fait  tort,  et  la  philosophie  doit-elle  être  renfermée  dans  ' 
le  moi,  ou  se  contenter  de  rapprocher  les  enseignements  de 
l'histoire  de  ceux  de  la  conscience?  C'est  surtout  à  l'abus  de 
la  psychologie  que  Gioberti  s'en  prenait,  et  en  cela  il  avait 
raison. 

Cependant,  quand   il   attaque  le   cogito   de  Descartes,  j 
lorsqu'il  veut  nous  faire  partù^  d'emblée  de  l'objet  en  soi,  de  ] 
l'inteUigible  sans  appui  dans  la  conscience,  nous  sentons  tous  ' 
qu'il  se  sépare  de  l'esprit  moderne  et  que  sa  marche,  avec 
les  meilleures  intentions  du  monde,  est  rétrograde. 

Il  a  beau  confondre  avec  un  dédain  affecté  toute  observa-  ! 
lion  des  faits  intérieurs  avec  l'étude  du  sentiment  et  de  la  sen-  | 
sation  et  appeler,  avec  emphase,  sensualistes  tous  les  partisans  ! 
de  l'expérience  ;  les  progrès  incessants  de  la  méthode  expé-  j 
rimentale  et  l'admiration  universelle  pour  les  découvertes  i 
dont  elle  enrichit  chaque  jour  l'humanité  sont  les  meilleures  i 
réponses  qu'on  puisse  faire  à  ses  attaques.  ; 

Et  c'est  précisément  pour  avoir  tant  dédaigné  cette  mé-  i 
thode  que  sa  formule  idéale,  après  avoir  brillé  d'un  \if  éclat  ! 
dans  la  philosophie  italienne,  a  subi  le  sort  des  idées  com-  , 
posées  a  priori  et  sans  fondement  dans  les  faits.  Cette  formule  i 
prétend  être  l'expression  de  la  première  perception  et  du  j 
premier  jugement,  elle  entend  réformer  toutes  les  doctrines  " 
de  la  connaissance  et  de  l'ontologie  et  en  manifester  la  loi  | 
fondamentale.  ; 

Elle  soutient  que  l'homrae  est  le  spectateur  continuel  de  j 
la  création  des  substances;  et  comment  pose-t-elle  cette 
étrange  assertion? 
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En  transformant  le  rapport  idéal  du  relatif  et  de  l'absolu, 
du  contingent  et  du  nécessaire,  en  un  rapport  de  causation 
substantielle,  Iraiislbi'nialion  qui  s'appuie  certainement  sur 
la  donnée  j)riniilive  et  irréductible  des  deux  idées  dont  il 
s'agit,  mais  qui  ne  peut  produire  l'aflirmation  d'une  causalité 
créatrice  et  de  son  effet  ((ue  par  l'effort  ullérieiu'  de  la 
réllexion.  C'est  donc  contrairement  aux  faits  et  aux  témoi- 
gnages de  la  conscience  que  Gioberti  soutient  que  la  création 
est  l'objet  d'une  perception  immédiate.  Personne  n'en  doute. 

Cependant  il  faut  reconnaitre  ([u'il  y  a  parmi  les  idées  de 
Gioberti  un  point  fort  solide  que  l'auteur  a  mis  dans  toute 
sa  lumière  dans  son  livre  sur  les  Erreurs  de  Rosmiui  dont 
nous  nous  occuperons  plus  loin,  et  ce  point,  c'est  le  rapport 
direct  de  notre  intelligence  avec  la  réalité  de  l'absolu  au 
moyen  d'une  intuition  permanente  au  fond  de  notre  être. 

Sans  ce  rapport  métaphysique,  il  est  trop  évident  que 
l'idéalisme  chancelle  sur  sa  base  ;  nous  entendons  l'idéalisme 
objectif  et  ontologique  que  Rosmini  a  voulu,  mais  qu'il 
n'est  pas  parvenu  à  établir  solidement  à  cause  de  sa  sénara- 
tion  de  l'idéal  et  du  réel  dans  l'ybsolu.  Par  celte  modification 
essentielle,  Gioberti  a  évidemment  contribué  au  progrès  de 
la  philosophie  italienne  et  de  la  philosophie  en  général,  même 
avec  sa  première  doctrine. 

Il  est  eniin  mi  autre  aspect  du  génie  et  de  la  pensée  de 
Gioberti  qui  mérite  l'attention  des  amis  de  la  philosophie  et 
des  promoteurs  de  son  influence  :  c'est  l'application  qu'il  a 
faite  du  côté  esthétique  de  l'idéalisme  à  la  morale,  à  la  poli- 
tique et  en  général  à  la  civilisation.  Si  Gioberti  a  élevé  l'esprit 
et  le  cœur  de  ses  concitoyens,  s'il  leur  a  communiqué  cet 
amour  du  beau  et  du  parfait,  qui  fait  du  progrès  un  besoin 
de  l'intelligence  et  un  objet  irrésistible  de  la  volonté,  c'est  à 
ce  procédé  platonicien  qu'il  le  doit  surtout.  Il  est  vrai  qu'il 
partage  ce  mérite  avec  beaucoup  d'autres  écrivains  de  son 
pays,  qui,  non  moins  amoureux  de  l'idéal,  l'ont  à  différentes 
époques  introduit  dans  la  littérature,  l'art  et  la  politique; 
mais  nous  osons  dire  que  personne  peut-être,  après  le  grand 
philosophe  d'Athènes,  n'a  eu  une  conscience  plus  claire  et  un 
sentiment  plus  profond  du  côté  esthétique  de  l'idée  et  de 
son  influence  universelle  sous  ce  rapport. 

A  cette  manière  d'entendre  et  d'appliquer  l'idéalisme 
ainsi  qu'à  l'usage  des  vues  synthétiques  se  rattache  l'impul- 
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sion  donnée  par  Gioberti  aux  esprits  philosophiques  en  Italie. 

Nous  n'avons  pas,  à  la  vérité,  à  signaler  un  développement 
spéculatif  dans  son  école,  mais  nous  pouvons  citer  un  cer- 
tain nombre  d'écrivains  et  de  professeurs  distingués  qui  ont 
enseigné  et  répandu  sa  doctrine.  La  philosophie  de  Gioberti 
a  trouvé,  vers  1844,  aux  écoles  supérieures  de  la  Toscane, 
des  interprètes  remarquables.  Si  l'on  en  croit  Montanelli,  qui 
a  été  leur  collègue,  Centofanti  et  Puccinotti  seraient  devenus 
ontologistes  sous  l'influence  des  idées  de  Gioberti.  Centofanti, 
professeur  éloquent,,  enseignait  alors  l'histoire  de  la  philo- 
sophie et  exposait  les  rapports  des  systèmes  avec  la  civilisa- 
tion dans  des  improvisations  chaleureuses  qui  passionnaient 
la  jeunesse  pour  la  science  et  la  liberté.  Puccinotti,  professeur 
de  clinique  à  la  faculté  de  médecine,  n'eut  pas  d'abord  un 
champ  approprié  à  la  diffusion  des  idées  philosophiques , 
mais  il  le  trouva  bientôt  dans  l'enseignement  de  l'histoire 
des  sciences  médicales,  sur  laquelle  il  a  publié  un  ouvrage 
très-étendu.  Car  on  sait  que  les  théories  renfermées  dans  ces 
sciences  touchent  par  beaucoup  de  points  les  doctrines 
philosophiques,  et  que,  depuis  les  écoles  de  l'Orient  et  de  la 
Grèce  jusqu'à  celles  qui  se  disputent  aujourd'hui  le  monde 
médical,  les  idées  des  médecins,  tantôt  en  guerre  et  tantôt 
en  harmonie  avec  celles  des  philosophes,  en  sont  presque 
toujours  inséparables.  M.  Puccinotti  a  largement  profité  de 
ces  rapports  dans  son  Histoire  de  la  médecine.  Partisan  d'un 
idéalisme  qui  se  rapproche  plutôt  de  celui  de  Pythagore  que 
de  celui  de  Platon,  il  a  surtout  étudié  la  puissance  du  nombre 
et  de  la  mesure  dans  la  composition  des  phénomènes  naturels 
et  en  a  tiré  des  vues  propres  sur  l'ontologie  et  l'idéologie. 
(Voyez  ses  écrits  philosophiques  publiés  par  Lemonnier, 
Florence.)  Centofanti  a  aussi  beaucoup  écrit;  il  a  traité 
un  grand  nombre  de  sujets  puisés  dans  l'histoire  de  la  philo- 
sophie, dans  la  psychologie  et  dans  la  philosophie  de  l'his- 
toire. Quoique  aucun  de  ces  travaux  ne  porte  l'empreinte 
d'une  œuvre  achevée  et  n'atteigne  presque  jamais  les  pro- 
portions d'un  livre,  on  y  reconnaît  cependant  toujours  l'effet 
de  la  pensée  et  le  style  d'un  écrivain  distingué. 

La  recherche  de  la  forme  est  du  reste  un  des  traits  de 
l'école  de  Gioberti,  et  généralement  de  ceux  qui  en  suivent 
le  drapeau.  Et  à  ce  titre  nous  devons  une  mention  particulière 
au  beau  talent  deM.  Yito  Fornari,  bibliothécaire  à  Naples,  dont 
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los  dialogues  sur  l'harmonie  universelle  (Délia  annonia  uni- 
versale,  Uaijionameuti  di  Vito  Fornari,  Firenzr,  liarbera, 
18(3^,  siH'onLie  éilitioii)  sont  écrils  dans  une  langue  cor- 
recte et  élégante.  M.  Fornari  est  un  disciple  de  Gioherli,  il 
adopte  ses  vues  les  i)lus  essentielles  sur  la  coiniaissance  et  sur 
l'être,  mais  il  garde  eu  même  temps  rindé[)endance  [K'cessaire 
à  la  spontanéité  et  au  développement  de  la  pensée.  Un  pareil 
disciple  est  le  meilleur  éloge  ({u'un  maître  i)uisse  ambitionner. 
Personne  n'a  mieux  que  lui  senti  ce  qu'il  y  avait  d'élevé  et- 
de  fécond  dans  le  {)latonisuie  de  Gioberti,  et  personne  aussi 
n'était  plus  digne  de  l'imiter  et  de  l'étendre.  C'est  ce  qu'il 
a  fait  dans  son  Arte  del  dire,  espèce  de  rhétorique  philoso- 
phique, animée  d'un  souffle  de  l'esthétique  platonicienne. 

Du  reste,  l'harmonie  universelle  de  M.  Fornari,  avec  un 
certain  nombre  de  vues  originales  sur  des  points  spéciaux, 
n'est  au  fond  que  la  dualité  du  fini  et  de  l'infini  ramenée  à 
l'unité  par  le  double  rapport  qui  fait  sortir  les  existences  de 
l'Etre  et  les  yrecouduit;  c'est,  en  un  mot,  cette  formule  idéale, 
unique  dans  ses  termes  et  double  dans  leur  rapport,  qui  est 
le  principe  de  la  philosophie  de  Gioberti.  Comme  on  le  voit, 
c'est  plutôt  le  midi  que  le  nord  de  l'Italie  qui  a  fourni  des 
partisans  à  la  philosophie  de  Gioberti.  Aussi  à  la  Toscane 
et  à  Xaples  faut-il  ajouter  la  Sicile  dans  cette  hste.  Trois 
membres  du  clergé  dont  le  nom  est  parvenu  à  une  certaine 
notoriété  doivent  être  rappelés  à  différents  titres  :  le  père 
Romaiio,  le  professeur  Di  Giovanni,  M.  d'Acquisto,  évoque  de 
Mont  Real.  Le  père  Romano.  jésuite,  a  donné  dans  son  ou- 
vrage intitulé  :  Science  de  lliomme  intérieiw  et  de  ses  rap- 
jwrts  avec  la  nature  et  avec  Dieu  (1840  1846)  l'exemple  fort 
rare  d'un  membre  de  la  Compagnie  osant  penser  par  lui- 
même  et  préférant  l'idéalisme  des  Pères  platoniciens  au 
Thomisme  traditionnel  de  ses  confrères.  Son  adhésion  à 
Gioberti  monfre  mieux  que  tout  commentaire  quelles  brèches 
la  stratégie  philosophique  du  penseur  de  Turin  avait  pro- 
duites dans  la  routine  de  la  partie  la  plus  disciplinée  du 
clergé. 

M.  Di  Giovanni,  aujourd'hui  professeur  au  lycée  de  Pa- 
lerme,  est  un  partisan  déclaré  des  idées  de  Gioberti.  Actif, 
érudit,  libéral,  il  représente  honorablement  cette  partie 
éclairée  du  clergé  sicilien  que  ce  philosophe  a  gagnée  au 
patriotisme  et  au  progrès.  Dans  ses  discours  déjà  nombreux, 
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il  n'a  cessé  de  les  soutenir  en  les  unissant  aux  sentiments  d'une 
orlhodox\e\n\âri2ih\e,  eiiies  Principes  de  pldlosophie  première, 
récemment  publiés  à  Palerme  (2  volumes,  Païenne,  1863) 
en  sont  une  nouvelle  preuve.  Il  suffit  de  les  parcourir  pour 
s'apercevoir  qu'ils  sortent  de  l'école  de  Gioberti;  leur 
marche  synthétique  descend  de  l'ontologie  et  de  la  théologie 
rationnelle  à  la  cosmologie  et  à  la  psychologie  pour  arriver 
à  l'éthique  et  à  la  téléologie  universelle,  c'est-à-dire  qu'elle 
va  du  principe  des  chosc's  au  monde  et  à  l'homme  et 
s'élève  de  nouveau  à  Dieu,  considéré  comme  fin  et  type 
idéal  de  la  science,  de  l'art  et  de  la  vertu.  C'est  l'applica- 
tion de  la  double  formule  de  Gioberti  :  VEtre  crée  les  exis- 
tences, et  les  existences  retournent  à  VEtre.  Le  retour  per- 
pétuel et  indéfini  du  monde  vers  l'idéalité  divine  est  pour 
M.  Di  Giovanni  comme  pour  Gioberti  le  fondement  du 
progrès  cosmique,  condition  générale  de  tout  autre  pro- 
grès. Comme  son  maître,  le  professeur  de  Palerme  est 
idéaliste  objectif  ou  ontologiste,  il  admet  l'intuition  de  l'ab- 
solu et  modifie  légèrement  la  formule  idéale  du  philosophe 
de  Turin  en  substituant  à  la  création  des  existences  leur  posi- 
tion par  l'absolu.  Sa  formule  est  que  l'absolu  pose  le  relatif 
(page  80,  vol.  II,  ouvrage  susdit)  variante,  qui  du  resle  ne 
change  en  rien  le  fond  des  choses.  Il  est  fâcheux  que  sur  la 
question  du  langage  M.  Di  Giovanni  s'attache  parfois  à  dé- 
velopper la  partie  des  opinions  giobertiennes  d'après  la- 
quelle il  est  expliqué  comme  une  révélation  extérieure,  et 
qu'il  n'attache  pas  assez  d'importance  à  la  révélation  inté- 
rieure, admise  sans  aucun  doute  par  Gioberti  au-dessus  et 
avant  la  communication  matérielle.  Du  reste,  tout  en  refu- 
sant à  l'homme  l'invention  du  langage  (page  H9,  vol.  P""), 
M.  Di  Giovanni  reconnaît  qu'il  a  reçu  de  Dieu  la  faculté  de 
le  produire,  contradiction  singulière,  mais  qui  lui  permet  au 
moins  de  se  mettre  d'accord  avec  la  science  positive  en 
soutenant  seulement  que,  si  l'homme  a  trouvé  le  langage, 
il  en  avait  en  lui  les  germes  préexistants,  vérité  que  les  sa- 
vants les  plus  positifs  n'ont  jamais  songé  à  contester. 

Outre  le  mérite  que  nous  lui  reconnaissons  comme  pro- 
fesseur et  partisan  de  la  doctrine  de  Gioberti,  M.  Di  Gio- 
vanni en  a  un  autre  qui  recommande  ses  travaux  à  l'atten- 
tion des  historiens  et  des  érudits.  Chercheur  curieux  des 
écrits  philosophiques  et  des  penseurs  d'origine  sicilienne,  il 
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a  rassemblé  los  matériaux  pour  uno  histoire  de  la  philoso- 
phie dans  l'île,  et  il  a  déjà  fait  pai'aîlre  plusieurs  volumes  qui 
donnent  un  beau  témoiL,'naL;e  du  suceès  de  ses  efforts.  Car 
il  nous  a  fait  connaître  la  [)liilosopliie  d(;  Vincent  Miceli,  un 
des  idéalistes  objectifs  qui,  continuant  les  anciennes  tradi- 
tions de  l'Italie  méridionale  renouvelées  au  xvn'^  siècle  par 
Vico,  ont  servi  d'anneau  entre  l'idéalisme  de  la  renaissance 
illustré  par  Ficiu  et  Patrizzi  et  l'idéalisme  du  xix*^  siècle 
fondé  par  Rosmini  et  développé  par  Gioberti  et  Mamiani. 

Du  reste,  avant  que  les  idées  de  Gioberti  et  sa  formule 
idéale  pénétrassent  en  Sicile,  dès  1837,  un  ecclésiastique  soli- 
taire et  méditatif  avait  pris  à  Mont-Réal  la  place  de  Micéli  et 
prévenu  Gioberti  par  une  doctrine  ontologique  fondée  sur 
l'idée  de  la  création.  M.  d'Acquisto  établit  dans  ses  ouvrages 
que  l'autorité  de  l'intelligence  humaine  a  pour  condition  un 
rapport  naturel  à  la  vérité  absolue,  que  la  vérité  absolue  ou 
Dieu  est  l'objet  de  l'intuition  de  l'âme,  et  que  cette  intuition 
même  est  l'effet  de  l'action  créatrice  de  la  vérité,  car  la  vérité 
absolue  est  en  même  temps  la  réalité  infinie  dans  laquelle 
elle  se  résout  à  cause  de  la  nécessité  et  de  l'éternité  de  son 
existence  ;  de  sorte  que  pour  lui  comme  pour  Gioberti,  il  n'y 
a  pas  de  jugement  dans  lequel  ne  se  trouve  implicitement 
affirmée  l'essence  absolue  de  la  vérité,  et  il  n'y  a  pas  d'être 
dont  l'existence  relative  ne  suppose  et  n'implique  dans  le 
fond  de  sa  nature  la  substance  et  la  cause  première.  Un 
rapport  de  causalité  absolue  relie  la  raison  humaine  à  la 
raison  divine,  ou  plutôt  la  vérité  de  notre  intelligence  à  la 
vérité  en  soi,  ou,  ce  qui  revient  au  même,  à  la  pensée 
divine. 

Nous  n'avons  pas  l'intention  de  donner  ici  une  analyse 
des  ouvrages  de  M.  d'Acquisto  (I);  elle  devrait  occuper  une 
place  importante  dans  une  histoire  spéciale  de  la  philosophie 
en  Sicile,  mais  elle  serait  superflue  dans  une  histoire  générale 
delà  philosophie  italienne,  et  après  l'exposition  des  doctrines 
de  Gioberti,  aveclesquelles  elle  s'accorde  sur  lepointessentiel. 

(1)  Sur  M.  d'Acquisto,  voyez,  outre  ses  ouvrages,  un  travail  intéressant 
de  M.  Di  Giovanni  sur  les  études  philosophiques  en  Sicile,  Palerme  (1854). 
Les  principaux  écrits  philosophiques  de  Mgr  d'Acquisto,  évoque  de  Mont- 
Réal,qui  vieni  d'être viclimt;  du  choléra  dans  son  évéché,  sont  :  le  Système 
de  la  science  universelle,  Palerme,  1830;  ses  Eléments  de  philosophie 
fondamentale  ou  Traité  desidces.  Pal.,  1867,  et  son  Traité  sur  le  commerce 
de  lame  et  du  corps,  Palerme,  1837. 
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M.  d'Acquisto,  nous  le  répétons,  aie  mérite  d'avoir  prévenu 
Gioberti  par  sa  théorie  de  la  vision  intellectuelle  de  l'acte 
créateur,  et  môme  de  l'avoir  renfermée  dans  des  bornes 
plus  sages  et  plus  conformes  aux  faits  de  conscience  et  aux 
idées  qui  lui  servent  de  base.  Car  il  ne  va  pas  jusqu'à  dire 
que  l'homme  est  le  spectateur  continuel  de  la  création  et  que 
nous  avons  la  perception  de  l'acte  créateur,  mais  le  princi- 
pal but  de  sa  doctrine  est  de  montrer  qu'il  n'y  a  pas  de  per- 
ception, pas  de  jugement  ou  de  fonction  intellectuelle  quel- 
conque, qui  soumise  à  la  réflexion  et  scrutée  dans  sa  base, 
ne  nous  laisse  apercevoir  l'absolu  considéré  soit  comme  être, 
soit  comme  cause,  soit  comme  vérité  ;  or,  ce  qui  est  décou- 
vert par  la  réflexion  n'étant  pas  uniquement  son  produit,  il 
en  résulte  que  le  rapport  de  l'intelligence  humaine  et  de  la 
nature  à  l'absolu  est  au  fond  de  notre  être  et  de  tous  les 
êtres. 

M.  d'Acquisto  a  aussi  le  mérite  d'avoir  appliqué  ses  idées 
métaphysiques  aux  principales  branches  de  la  philosophie, 
notamment  à  l'éthique  et  au  droit,  et  de  s'être  efforcé  de  main- 
tenir l'unité  de  son  système  en  faisant  de  la  vérité  absolue  le 
principe,  le  centre  et  la  fin  de  l'être  et  de  la  science,  sui- 
vant les  différents  points  de  vuesouslesquelsl'idéalismela  con- 
sidère. Mais  en  rendant  hommage  à  ses  intentions  et  à  ses 
efforts,  nous  devons  aussi  reconnaître  que  le  nom  de  d'Ac- 
quisto est  à  peine  parvenu  à  passer  le  détroit  et  à  acquérir 
dans  la  Péninsule  une  certaine  notoriété.  L'évêque  de 
Mont-Réal  n'a  eu  qu'une  certaine  influence  en  Sicile  et  à 
l'université  de  Palerme,  où  il  a  enseigné  l'éthique  et  le  droit 
pendant  quelque  temps.  Ce  manque  d'influence  et  de  célé- 
brité s'explique  sans  doute  par  les  défauts  qui  déparent 
son  talent  et  ses  ouvrages.  D'Acquisto  manque  de  clarté  dans 
les  idées  et  dans  le  langage.  Il  creuse  parfois  assez  avant 
dans  l'objet  de  la  spéculation,  mais  il  n'est  pas  en  possession 
d'une  méthode  précise  et  sûre.  Il  ne  manie  avec  distinction 
ni  l'analyse  ni  la  synthèse.  Ce  défaut  est  cause  qu'on  le  suit 
difficilement,  qu'il  se  répète  sans  profit  pour  le  lecteur  et 
qu'on  l'abandonne  volontiers.  Ajoutons  aussi  qu'il  est  trop 
abstrait  et  trop  séparé  de  la  vie. 

Tels  sont  les  auteurs  et  les  ouvrages  que  nous  devions 
grouper  autour  du  nom  et  de  la  philosophie  de  Gioberti 
pour  montrer  qu'indépendamment  de  son  influencepohtique. 
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sa  première  doctrine  a  donné  aux  esprits  une  impulsion 
dont  on  peut  reconnaître  les  traces  multiples.  Parmi  les 
écrivains  qui  ont  approprié  l'exposition  de  celte  doctrine  à 
renseignement  des  écoles  secondaires,  MM.  Tosrano  et  Vit- 
torio  Mazzini  méritent,  à  notre  avis,  une  mention  particu- 
lière. Enfin  le  nom  de  M.  François  Bonucci,  connu  pour  ses 
écrits  relatifs  aux  sciences  naturelles,  prouve  que  la  philo- 
sophie de  Gioberti  a  aussi  trouvé  des  partisans  dans  une 
classe  de  personnes  généralement  hostiles  à  l'idéalisme  (1). 

(1)  Voyez  le  chap.  I.  de  sos  Principes  d'anthropologie,  Pérouse,  1866. 


CHAPITRE    IV 


SOMMAIRE.  — Polémique  entre  Gioberli  el  Rosmini  (1839-1847). --Notice 
bibliographique  el  part  prise  à  ce  débat  par  l'école  de  Rosmini  et  par 
l'Université  de  Turin.  —  Principaux  partisans  de  Rosmini  et  de  Gioberli 
dans  celte  polémique.  —  Tardili,  Tommaseo,  Gustave  de  Cavour,  Mas- 
sari.  —  Analyse  de  l'ouvrage  de  Gioberli,  intitulé  :  Des  Erreurs  philo- 
sophiques d  Antoine  Rosmini. —  Analyse  de  l'écrit  de  Rosmini,  intilnlé  : 
Vincent  Gioberli  et  le  Panthéisme.  —  Livre  de  Berlini,  intitulé  :  Idée 
d'une  philosophie  de  la  vie.  —  Rapports  de  ce  livre  avec  les  doctrines 
philosophiques  de  Gioberli.  —  Objections  el  argumenlalions  de  Rosmini 
pour  la  défense  de  sa  philosophie.  —  Résultats  de  toute  cette  polémique. 
—  Rapprochement  qui  s'est  opéré  entre  les  doctrines  de  Gioberli  el  de 
Rosmini. 


La  polémique  qui  eut  lieu  entre  Rosmini  et  Mamiani  après 
la  publication  du  Nouvel  Essaie  et  dont  nous  avons  rendu 
compte  plus  haut,  était  un  débat  entre  l'idéalisme  et  la  phi- 
losophie de  l'expérience.  Celle  dont  nous  allons  nous  oc- 
cuper a  pour  objet  la  différence  de  deux  formes  distinctes 
de  l'idéalisme.  Les  doctrines  qui  étaient  en  présence  dans  la 
première  appartenaient  à  deux  écoles  entièrement  conti«aires. 
Dans  la  seconde,  les  adversaires  ressemblent  plutôt  aux  chefs 
rivaux  d'une  même  armée  qu'aux  généraux  de  deux  pays 
ennemis.  Dans  la  première  il  fallait  choisir  entre  deux  direc- 
tions très-diverses  de  la  pensée  philosophique  ,  et  ce  choix 
n'était  pas  d'une  médiocre  importance ,  car  il  s'agissait  de 
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savoir  si  la  pliilosophie  italienne  resterait  fidèle  aux  ensei- 
gnements de  l'empirisme  ou  si  elle  prendrait  pour  maîtres 
Kant  et  Platon;  si,  par  mie  alliance  de  l'esprit  moderne  avec 
le  christianisme  et  les  doctrines  qui  s'y  rapportent,  elle  re- 
nouvellerait dans  les  âmes  le  besoin  et  la  conception  de  l'i- 
déal, la  foi  dans  l'essence  éternelle  du  vrai  et  dans  l'existence 
d'une  réalité  supérieure  au  monde  et  à  l'homme  ,  ou  si  elle 
resterait  enfermée  dans  les  bornes  du  sensible  et  du  fini  ; 
et  par  conséquent  aussi  il  s'agissait  de  savoir  si  elle  serait 
hostile  aux  croyances  religieuses  ou  si  elle  les  favoriserait , 
si  elle  placerait  l'essence  de  la  moralité  dans  l'intérêt  ou 
dans  le  devoir,  celle  de  l'État  dans  l'arbitre  ou  dansla  justice. 
Deux  manières  opposées  de  considérer  la  nature  humaine  : 
la  société,  le  progrès  et  leurs  rapports  étaient  contenus 
dans  les  principes  abstraits  sur  lesquels  portait  la  discussion. 
Aussi  ce  débat  avait-il  à  nos  yeux  beaucoup  plus  d'impor- 
tance que  celui  qui  va  nous  occuper. 

Voici,  cependant,  à  quels  titres  ce  dernier  a  aussi  son  inté- 
rêt et  mérite  d'être  rapporté. 

Rosmini  et  Gioberti  ont  soumis  réciproquement  les  prin- 
cipaux points  de  leur  doctrine  à  une  critique  sévère,  ce  qui 
a  servi  à  mieux  les  apprécier,  à  en  préciser  le  caractère  et 
la  portée,  à  contre-balancer  par  la  discussion  et  par  le  sen- 
timent de  la  liberté  qu'elle  éveille  et  développe  les  habitudes 
que  le  respect  des  formules  et  la  parole  des  maîtres  ne  man- 
quent jamais  d'introduire  dans  les  écoles.  En  mettant  aux 
prises  deux  hommes  de  premier  ordre  ,  cette  polémique  les 
a  excités  à  déployer  toutes  les  ressources  de  la  dialectique , 
soit  pour  attaquer  la  doctrine  de  l'adversaire,  soit  pour  dé- 
fendre la  leur  propre.  Il  en  est  résulté  qu'ils  se  sont  montrés 
sous  un  jour  nouveau  ;  car  si  Gioberti  avait  toujours  mani- 
festé une  intuition  vive  et  une  imagination  puissante  dans  ses 
ouvrages  philosophiques,  il  n'avait  jamais  peut-être  appliqué 
avec  tant  d'art  et  de  suite  le  raisonnement  à  une  doctrine, 
comme  il  le  fit  en  cette  rencontre. 

D'un  autre  côté,  si  Rosmini  avait  donné  les  plus  amples 
preuves  de  ce  talent  dans  le  premier  volume  de  son  Nouvel 
Essai,  il  n'en  concentra  peut-être  jamais  mieux  les  forces 
que  dans  cette  dispute  ;  dans  laquelle  du  reste  il  est  à  noter 
que  sa  réponse  à  Gioberti  est  aussi  courte  et  modérée  que 
la  publication  dirigée  contre  lui  est  longue  et  impétueuse. 
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Mais  ce  qui  est  plus  imporlatit,  celle  discussion  a  eu,  selon 
nous,  deux  résultats  scientili(iues  pi'ccis  cl  positifs  ;  car  (îio- 
bcrli  a  mis  cnnipk'IcuifMil  à  lui  tous  les  cotes  faibles  du  piin- 
ci[te  rosuiiuicu  de  la  connaissance,  et  Uusminia  montré  avec 
la  plus  grande  clarté  quel  était  vraiment  le  syslcmc  (jui  se 
cachait  sous  la  formule  idéale  de  son  énude.  Giohei-ti,  à  la  fin 
de  son  ouvrage  sur  les  erreurs  de  Ilosmini,  imagine  une 
es|)éce  de  drame  ou  de  parodie  philosopliique  <lonl  les  per- 
sonnages sont  l'être  possible  et  la  formule  idéale  ;  en  grand 
écrivain  qu'il  est ,  il  manie  tour  à  tour  dans  cette  ciéation 
singulière  l'ironie  et  l'éloquence,  les  finesses  de  l'abstraction 
et  les  ressources  de  l'imagination  ,  et  l'on  pense  bien  que 
dans  la  disposition  des  scènes ,  dans  le  choix  des  situations 
et  le  développement  du  dialogue,  le  beau  rôle  n'est  pas  pour 
l'être  possible.  Il  est  certain  i|ue  Gioberii  a  réussi  à  faire  rire 
aux  dépens  de  ce'personnage,  comme  il  l'avait,  dans  le  cours 
de  son  ouvrage,  forcé  à  manifester  tous  ses  défauts  sous  les 
attaques  de  la  raison  et  de  la  dialectique.  Mais  Rosmini  le  lui 
a  bien  rendu,  quoique  sous  une  autre  forme;  car  n'ayant  pas 
à  beaucoup  près  le  même  talent  et  les  mêmes  connaissances 
littéraires ,  et  réduit  aux  seules  ressources  de  la  scierice  , 
il  n'a  pas  lutté  cependant  avec  moins  de  succès.  Des  deux 
côtés  les  coups  ont  porté  et  la  dispute,  a  eu  pour  résultat  une 
critique  approfondie  des  principes  sur  lesquels  reposent  les 
deux  doctrines.  L'être  possible  a  été  convaincu  de  son  im- 
puissance à  fonder  V idéalisme  objectif,  qui  cependant  était 
le  but  des  efforts  de  Rosmini ,  et  le  système  dont  la  formule 
idéale  est  la  base ,  sortant  du  demi-jour  et  de  l'orthodoxie 
incertaine  qui  en  déguisait  le  vrai  caractère,  a  été  forcé  de 
manifester  ses  rapports  avec  l'émanatisme  dont  le  cardinal 
Cusa  et  Rruno  ont  été  les  principaux  représentants  au  com- 
mencement des  temps  modernes.  Et  il  est  si  vrai  que  ce  ré- 
sultat a  été  obtenu  de  part  et  d'autre,  que  Rosmini,  dans 
ceux  de  ses  ouvrages  qui  ont  suivi  les  attaques  de  Gioberti , 
s'est  efforcé  de  présenter  le  principe  de  sa  doctrine  de  la 
connaissance  sous  un  jour  plus  favorable  à  l'ontologie  ,  et 
que  Gioberti  dans  la  seconde  forme  de  sa  philosophie,  renon- 
çant aux  équivoques  du  langage  et  aux  convenances  diplo- 
matiques ,  a  cessé  d'être  orthodoxe  dans  les  mots  comme 
dans  les  choses,  et  substitué  ouvertement  la  metexis  platoni- 
cienne à  la  création  ex  nihilo. 

30 
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Avant  de  donner  quelques  détails  sur  la  marche  de  cette 
polémique  et  d'en  mieux  déterminer  les  résultats  que  nous 
venons  seulement  d'indiquer ,  disons  quels  écrits  elle  a 
produits,  quels  personnages  y  ont  été  engagés  ;  fixons-en  l'é- 
poque, la  durée  et  le  théâtre. 

Il  convient  qu'on  sache  que  Rosmini  n'avait  pas  approuvé 
les  idées  contenues  dans  le  premier  ouvrage  de  Gioberti 
intitulé  :  Théorie  du  Surnaturel.  Ce  livre  avait  été  de  sa 
part  l'objet  d'une  lettre  adressée  en  1839  à  un  personnage 
du  haut  clergé  et  d'un  article  publié  dans  un  journal  de 
Lugano.  Dans  cette  lettre,  Rosmini  se  portait  le  défenseur 
de  la  raison  contre  les  opinions  théologiques  que  Gioberti 
prétendait  introduire  dans  la  philosophie  ;  car  il  repoussait 
ses  idées  sur  la  nécessité  d'une  faculté  spéciale  pour  la  con- 
naissance du  surnaturel,  et  sur  l'incompréhensibilité  de  l'es- 
sence. Gioberti  ne  répondit  pas.  Mais  dans'son  Introduction 
à  l'étude  de  la  philosophie,  ouvrage  qu'il  publia  peu  de  temps 
après  ,  parut  un  examen  critique  de  la  doctrine  contenue 
dans  le  Nouvel  Essai.  Cet  examen  embrassait  l'origine  des 
idées  et  leur  rapport  de  génération  commune  à  l'idée  de 
l'être ,  la  nature  de  l'objet  de  cette  idée  primitive  ,  la  per- 
ception extérieure ,  l'idée  de  Dieu ,  son  caractère  négatif 
suivant  Rosmini  et  le  procédé  par  lequel  le  fondateur  de 
l'idéalisme  italien  prétend  passer  de  l'idée  à  l'existence  de 
l'être  infini. 

Cette  critique  était  faite  dans  les.  termes  les  plus  conve- 
nables ,  mais  elle  ne  pouvait  rester  sans  réponse  ;  car  elle 
tendait  à  renverser  les  fondements  d'une  doctrine  qui  depuis 
dix  ans  s'était  développée  et  avait  acquis  de  l'importance 
dans  l'enseignement  philosophique.  L'Université  de  Turin 
l'avait  adoptée;  les  professeurs  ScioUa,  Corte,  Tarditi  l'en- 
seignaient dans  leurs  chaires  et  l'exposaient  dans  leurs  ma- 
nuels. Le  dernier  prit  la  défense  du  maître  commun,  et 
composa  une  apologie  de  son  système  qu'il  publia  sous  le 
titre  de  Lettres  d'un  Rosminien  à  Vincent  Gioberti  (18-41). 
Cette  publication  détermina  Gioberti,  qui  était  alors  à  Bruxel- 
les, à  répliquer  par  un  autre  recueil  de  lettres  qu'il  fit  paraî- 
tre successivement  en  trois  volumes  de  1841  à  1843.  Cet 
ouvrage  attaquait  la  philosophie  de  Rosmini  sous  toutes  ses 
faces  ;  c'était  un  développement  très-étendu  des  critiques 
renfermées  dans  le  chapitre  iv  de  l'Introduction,  et  il  faut  bien 
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le  dire,  un  développement  souvent  exagéré  et  diffus,  qui  au- 
rait beaucoup  gagné  sous  le  double  point  de  vue  scientifique 
et  littéraire,  à  être  restreint  dans  les  bornes  d'une  discussion 
plus  rapide  et  moins  passionnée.  Gioberti  ne  ménage  ses 
assauts  à  aucune  partie  de  Tédilice  élevé  par  llosmiiii,  et  il 
semble  avoir  plus  à  cœur  de  le  détruire  que  d'en  mettre  la 
solidité  à  l'épreuve  ;  de  sorte  qu'il  paraît  parfois  moins  cher- 
cher à  découvrir  la  vérité  qu'à  combattre  par  l'éloquence  le 
représentant  autorisé  de  l'idéalisme,  et  le  chef  d'un  mouve- 
ment intellectuel  qu'il  aspirait  à  remplacer.  Cela  est  si  vrai 
que  ses  objections  prétendent  déduire  du  système  de  Rosmini 
les  conséquences  les  plus  opposées  et  nous  le  présentent 
tantôt  comme  un  sensualisme  déguisé,  tantôt  comme  un 
scepticisme  et  un  nihilisme,  tantôt  enfin  comme  un  idéalisme 
sans  frein.  Il  n'est  pas  de  défaut  et  pour  ainsi  dire  pas  de 
monstre  qu'il  n'y  découvre;  panthéisme,  athéisme,  immora- 
lité ,  toutes  les  erreurs  ,  tous  les  vices  découlent ,  à  ce  qu'il 
prétend ,  de  cette  source  empoisonnée.  D'où  l'on  voit  que 
cette  critique  acharnée  devient  contradictoire  et  nuit  à  sa 
propre  cause. 

Mais  laissons  de  côté  le  souvenir  de  ces  excès,  qui  rappel- 
lent les  habitudes  des  hommes  de  lettres  du  xvi^  siècle 
beaucoup  plus  que  l'allure  des  discussions  dont  les  grands 
philosophes  nous  ont  laissé  le  modèle,  et  indiquons  plutôt  la 
suite  des  publications  sorties  de  celte  polémique.  Rosmini 
ne  se  tint  pas  pour  battu,  mais  avant  qu'il  intervînt  directe- 
ment dans  le  combat,  son  école  nombreuse  et  disciplinée 
continua  les  attaques  contre  son  adversaire.  ATarditi  s'asso- 
cièrent le  marquis  Gustave  de  Cavour,  frère  du  célèbre 
comte,  et  Tommaseo,runreprésentantdistinguédelanoblesse 
piémontaise ,  l'autre  littérateur  illustre  et  populaire.  Le 
premier,  après  avoir  fait  paraître  en  français  ses  Fragments 
philosophiques  (Turin  1841,  chez  Fontana)  pour  mieux 
divulguer  la  doctrine  du  maître,  prit  contre  Gioberti  la 
défense  de  Rosmini  dans  un  journal  français  (Voir  l'Univers 
du  lo  janvier  1843).  Le  second  publia  dans  la  même  année 
à  Venise  ses  études  critiques  {Stiidii  critici),  dans  lesquelles 
il  rapprochait  les  doctrines  des  deux  émules,  et  donnait  na- 
turellement la  préférence  à  celle  de  son  ami  et  de  son  maître 
qu'il  avait  déjà  exposée  et  prônée  trois  ans  auparavant  dans 
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le  premier  volume  de  ses  Etudes  philosophiques.   [Studii  ; 

filosofici,  Vene%ia,  1840.)  1 

En  même  temps,  M.  Massari  cherchait  des  amis  à  Gioberti  1 

dans  le  royaume  de  Naples,  où,  par  les  dispositions  natu-  ! 

relies  aux  esprits  méridionaux,  on  était  plus  incliné  à  suivre  î 
l'élan  impétueux  de  la  pensée  de  son  maîire  que  les  procédés 

réguliers  de  celle  de  Rosmini,  et  lui-même  insérait  dans  • 

une  Revue  qui  se  publiait  alors  dans  celle  capitale  (Voy.  le  ■ 

Progresso  de  1843)  un  examf^n  détaillé  de  la  doctrine  qu'il  ' 

avait  embrassée.  Mais  le  vrai  théâtre  de  la  discussion  fut  ; 

Turin  ;  et  cela  est  très-naturel ,  car  tandis  qu'à  Naples ,  , 

Galluppi  jouissait  encore  de  son  autorité  et  de  son  influence,  j 

à  Turin  l'idéalisme  de  Rosmini  avait  gagné  les  théologiens  i 

et  les  professeurs  à  sa  cause,  quoique  Gioberti  y  comptât,  dès  ^ 

avant  son  exil,  des  parti>ans  et  des  amis,  que  ses  ouvrages  i 

récents  avaient  changés  en  disciples.  Il  y  eut  donc  entre  eux  \ 

un  échange  de  discussion,  d'écrits  et  de  publications  qui  ne  î 

fut  pas  sans  profit  pour  le  mouvement  et  la  liberté  de  la  ' 

pensée,  pour  la  passion  de  l'étude  et  de  la  vérité.  ; 

Après  l'ouvrage  de  Gioberti  intitulé  Erreur^s  philosophiques  '• 

d'Antoine  Rosmini,  la  publication  la  plus  importante  qui  se  ; 

rattache  à  cette  polémique  et  qui  en  est,  pour  ainsi  dire,  la  \ 

clôture,  est  un  volume  intiiulé  :  Vincent  Gioberti  et  le  Pan-  1 

théisme,  leçons  philosophiques  (Vincenzo  Gioberti  e  il  Pan-  : 

teismo,  lezioni  nlosofiche,  Milano,  18 i7).  ■ 

Quelques  mots  sur  l'histoire  de  cette  publication.  C'est  i 

un  petit  volume  d'environ  cent  pages  qui  contient  en  six  ! 

Leçons  une  critique  habile  et  fortement  pensée  de  la  doctrine  j 

de  Gioberti.  Quoiqu'elles  ne  portent  pas  de  nom  d'auteur,  | 

il  est  avéré  cependémi  que  ces  leçons  sont  de  Rosmini;  les  i 
témoignages  abondent,  car  outre  que  les  ecclésiastiques  de 
son  ordre  les  ont  comprises  dans  le  catalogue  authentique 

de  ses  ouvrages,  on  sait  qu'avant  d'être  recueillies  en  un  i 
volume,  elles  furent  pubhées  dans  un  journal  religieux,  le 

Filo-cattoUco  de  Florence,  1846  ,  avec  une  note  qui  mettait  \ 

sur  les  traces  de  l'anonyme  (l).  Et  lors  même  que  les  preuves  j 

extrinsèques  manqueraient  et  qu'on  en  serait  réduit  à  con-  i 

i 

(1)  La  note  était  celle-ci  :  Ces  leçons  n'avaient  pas  été  écrites  pour  être  im-  i. 
primées,  mais  pour  faire  plaisir  à  un  ami.  —  Cet  ami  était  évidemment  1 
Tarditi.  #  ! 
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siilter  le  livre  lui-môme,  les  analyses  profondes  qu'on  y 
trouve  suffiraient  pour  le  faire  atliiluier  sans  hésifalion  à 
Rosmini.  Car  le  professeur  Tarditi  ne  paraît  pas  avoir  été 
doué  d'autant  de  talent  [)hilosophi<|ue  qu'il  mettait  de 
sincérité  et  de  zèle  dans  la  délense  des  doctrines  de  son 
maître. 

Les  Leçons  sur  Gioberti  sont  très  supérieures  aux  Lettres 
d'un  Rosminien:  on  n'y  reconnaît  pas  la  môme  main. 

D'ailleurs,  les  informations  les  [ilus  sûres  nous  permettent 
d'affirmer  que  le  rôle  joué  par  Tarditi  dans  toute  cette  polé- 
mi(iue  a  toujours  été  soutenu  par  les  conseils  et  la  collabo- 
ration secrète  de  Rosmini  (1). 

Telle  est  l'histoire  de  cette  polémiciue  qui  commence 
en  1839  avec  un  article  de  Rosmini,  et  se  termine  en  1847 
avec  le  livre  dont  nous  venons  de  parler. 

Il  nous  reste  à  exposer  les  arguments  les  plus  essentiels 
qui  ont  été  écrits  de  part  et  d'autre  dans  cette  lulte  de  la 
science,  et  à  justifier  notre  jugement  sur  ses  résultats  fihilo- 
sophiques.  Nous  verrons  enfin  qu'on  peut  regarder  comme 
une  suite  de  cette  polémique  la  critique  adressée  par 
Rosmini  à  M.  Bertini,  aujourd'hui  encore  professeur  à  l'Uni- 
versité de  Turin,  auteur  d'un  livre  intitulé  :  Idée  d'une  phi- 
losophie de  la  vie,  publié  en  1850,  et  sur  lequel  nous  donne- 
rons quelques  informations. 

Les  critiques  adressées  par  Gioberti  à  la  doctrine  de 
Rosmini  sur  la  connaissance  peuvent  se  ramener  aux  points 
suivants  : 

1°  Le  principe  en  est  contradictoire.  2'  11  conduit  aux 
conséquences  les  plus  erronées.  3°  Il  est  impuissant  à  fonder 
^idéali^me  objectif  et  à  assurer  la  base  et  l'essence  de  la 
vérité.  4°  Il  ne  saurait  rendre  compte  de  la  perception  exté- 
rieure. o°  Il  ne  peut  servir  à  démontrer  l'existence  de  Dieu, 
ni  même  en  fournir  l'idée. 

Sur  le  premier  point  Gioberti  Iriomphaitaisémenl  en  rappro- 
chant les  attributs  opposés  et  contradictoires  que  Rosmini 
rapportait  à  son  être  idéal.  Car  vous  prétendez,  disait-il, 
qu'il  est  divin  et  n'est  pas  Dieu,  qu'il  est  dans  l'esprit  et 


(1)  Nous  devins  ici  nos  remercîmenf;  à  M.  Dontipnico  Berti,  auteur  du 
beau  livre  sur  Giordano  Bruno.  Ayant  eu  entre  ses  mains  les  manuscrits  de 
Tarditi,  il  a  bien  voulu  nous  communiquer  les  preuves  de  ces  informations. 
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néanmoins  au-clessus  de  l'esprit,  qu'il  est  possible,  qu'il  n'est 
pas  réel  et  que  cependant  il  existe  et  d'une  existence  éter- 
nelle et  immuable,  qu'il  est  indéterminé,  initial,  incomplet, 
et  néanmoins  qu'il  est  l'objet  de  la  pensée.  Mais  il  faut 
choisir  entre  ces  qualités  qui  s'excluent.  Car,  ou  votre  être 
idéal  est  Dieu  même,  comme  l'être  de  Malebranche,  de 
saint  Augustin  et  de  Platon,  et  alors  il  n'est  plus  seulement 
possible,  ainsi  que  vous  prétendez,  mais  réel  et  absolu;  ou 
il  n'est  pas  Dieu,  et  alors  en  conservant  votre  système,  vous 
retiendrez  également  les  contradictions  qu'il  renferme.  Ou 
votre  être  idéal  est  Dieu,  le  Dieu  réel  et  absolu,  et  alors  vous 
passez  avec  moi  dans  le  camp  d'un  idéalisme  ontologique  ; 
ou  il  n'est  pas  Dieu,  et  alors,  que  peut-il  être  si  ce  n'est  un 
attribut  de  l'esprit  humain,  une  forme  subjective  à  l'instar 
de  celles  de  Kant,  et  quelle  différence  peut-il  y  avoir  entre 
vous  et  l'auteur  de  la  philosophie  critique?  Et  il  ne  suffirait 
pas  de  dire  pour  vous  défendre  que  l'être  idéal  n'est  pas 
l'être  absolu,  mais  son  image  et  sa  reproduction  sous  forme 
intelhgible;  car  qui  nous  assurera  de  la  ressemblance?  Ou 
l'on  connaît  les  termes  sur  lesquels  elle  repose,  et  alors  avec 
la  connaissance  du  rapport  il  faut  aussi  admettre  une  in- 
tuition directe  de  la  réalité  absolue  qui  renverse  votre 
doctrine  ;  ou  on  ne  les  connaît  pas,  et,  en  ce  cas,  l'affir- 
mation de  la  ressemblance  est  gratuite  et  repose  sur  un 
cercle  vicieux;  car  vous  prétendez  fonder  la  connaissance 
de  l'être  réel  sur  l'être  idéal  et  en  même  temps  vous  donnez 
pour  base  à  l'être  idéal  la  réalité  absolue. 

Gioberti  avait  raison.  Parmi  les  reproches  qu'on  a  adressés 
à  la  doctrine  de  Rosmini  sur  la  connaissance,  il  en  est  un  qui, 
malgré  l'apparence  d'être  trop  général  et  trop  vague,  est 
cependant  précis  et  parfaitement  approprié  à  sa  méthode. 
On  a  dit  que  Rosmini  est  trop  analytique,  qu'il  a  abusé  de 
l'analyse.  Ce  jugement  ne  doit  pas  s'appliquer  seulement  à 
la  forme  de  son  exposition  et  au  morcellement  parfois  excessif 
de  sapenséc,mais  encore  àlamanière  dont  il  établitson  principe 
de  l'idéalité  et  le  sépare  du  principe  de  la  réalité.  Ces  deux 
principes  sont,  dans  sa  doctrine,  deux  formes  de  l'être, 
distinctes  et  néanmoins  unies  dans  l'absolu  avec  une  troi- 
sième forme,  résultat  de  leur  rapport,  forme  et  modèle 
suprême  de  la  moralité.  L'être  absolu  est  idéal,  réel  et 
moral;  il  a  cette  triple  nature  dans  son  unité,  mais  ces 


—  471  — 

formes  ne  s'idcnlilieiit  pas  l'une  avce  l'antre,  de  sorte  que 
ce  n'esl  pas  l'absolu  qui  est  proprement  devant  ririlelligence 
dans  la  forme  de  l'idéalité,  mais  quchiue  chose  qui  aftparticnt 
à  l'absolu  et  n'est  pas  absolu.  Voilà  ce  que  Hosmini  a 
enseiufné  dans  son  Nouvel  lissai  et  généralement  dans  les 
livres  qui  ont  préeédé  celle  polémiipie,  voilà  eeque  (iioberti 
a  toujours  refusé  d'admettre.  Et  en  effel,  on  ne  sait  vraiment 
d'où  peut  venir  dans  cette  hypothèse  l'idée  de  l'absolu,  du 
moment  que  l'être  idéal  n'est  pas  lui-m(^me  l'absolu;  on  ne 
sait  de  quel  droit  le  philosophe  de  lloveredo  peut  aller  au  de- 
là et  trouver  au  dehors  de  l'être  idéal  la  réalité  de  l'absolu. 
S'il  y  parvient,  c'est  que  la  connaissance  ne  s'arrête  pas  à 
l'idéalité  toute  seule,  et  surtout  à  uneidéaliié  identifiée,  comme 
la  sienne,  avec  la  possibilité,  c'est  que  l'esprit  est  constitué 
de  manière  à  avoir  pour  terme  dernier  de  sa  vision  intel- 
lectuelle la  réalité  absolue. 

Et,  en  effet,  dit  Gioberti,  le  possible  n'est  concevable  que 
par  un  rapport  au  réel;  ce  qui  est  en  puissance  suppose  ce 
qui  est  actuel.  C'est  sur  la  réalité  absolue  que  repose  la 
possibilité  de  tout  ce  qui  se  produit  dans  le  temps  et  dans 
l'espace,  de  tout  ce  qui  est  connaissable  par  les  esprits  finis 
ou  par  l'esprit  infini. 

«  Vous  parlez  toujours,  dit  Gioberti  dans  un  passage  de 
ce  sa  lettre  quatrième  où  ces  raisonnements  sont  résumés 
«  avec  force  (Y.  le  tome  F'"  de  l'édition  de  Bruxelles,  p.  1 13), 
((  vous  parlez  toujours  en  admettant  pour  vraie  une  propo- 
«  silion  qui  est  une  erreur  capitale  et  en  prenant  pour 
(c  accordé  ce  que  vous  ne  pourrez  jamais  démontrer, 
c(  c'est-à-dire  que  l'idéal  soit  séparable  du  réel  ;  cette  erreur 
«  est  produite  par  un  abus  de  l'abstraction  ;  il  n'est  pas 
«  besoin  d'un  long  raisonnement  pour  vous  le  démontrer. 
«  Rosmini  lui-même  vous  en  offre  le  moyen,  car  il  accepte 
ce  l'ancien  adage  de  l'école,  que  l'idée  ou  l'être  est  la  même 
«  chose  que  la  vérité.  Or,  comment  la  vérité  peut-elle  ne 
«  pas  être  réelle,  comment  pouvez-vous  séparer  du  réel  la 
«  vérité  qui  est  la  réalité  suprême?  Comment  ne  vous 
'(.  apercevez-vous  pas  qu'après  une  telle  séparation,  et  après 
«  la  réduction  supposée  du  vrai  à  une  simple  possibilité 
((  destituée  de  tout  soutien  réel  et  positif,  le  possible  lui- 
«  même  s'évanouit  ou  ne  persiste  tout  au  plus  que  comme 
«  une  abstraction  vide  et  subjective  de  l'esprit?  Qu'est-ce 
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«  que  l'idéal  pour  nous,  si  ce  n'est  le  rapport  d'une  réalité 
«  intelligible  par  elle-nnême  avec  notre  esprit  créé  par 
«  elle?...  Et  la  vérité  ne  prodoit-elle  pas  la  certitude?  La 
«  certitude  n'est-elle  pas  fondée  sur  la  vérité?  Or,  commeiit 
«  peut-on  être  certain  de  ce  qui  n'est  pas  réel  ?  Qu'est-ce 
«  que  la  science,  sinon  une  connaissance  certaine'^  Or,  si  la 
«  science  est  inséparable  de  la  certitude,  la  certitude  de  la 
«  vérité,  la  vérité  de  la  réalité,  chacun  voit  les  conséquences 
«  qui  en  découlent.  La  science  et  la  réalité  sont  inséparables. 
((  La  réalité  est  donc  l'être  concret  et  intelligible,  et  la 
«  science  est  l'intelligence  de  cet  être.  Il  ne  suffit  donc  pas 
«  pour  fonder  une  science  de  connaître  l'enchaînement  na- 
«  turel  des  idées  et  des  pensées  humaines,  mais  il  faut 
«  encore  que  cet  enchaînement  corresponde  à  celui  des 
«  choses;  autrement  on  échange  la  philosophie  contre  un 
a  roman  et  la  science  contre  la  poésie.  Mais  la  correspon- 
«  dance  des  choses  et  des  idées  ne  peut  être  admise  si  la 
«  première  idée  n'est  aussi  une  réalité  qui  produise  toutes 
«  les  réalités,  comme  l'idée  première  engendre  toutes  les 
«  idées.  La  vraie  science  ressemble  vraiment  à  une  chaîne 
«  d'un  prix  inestimable  dans  l'ordre  des  idées  comme  dans 
«  la  vie;  car,  par  son  moyen,  l'esprit  de  l'homme  peut 
«  soulever  le  monde.  Mais,  à  cet  effet,  il  faut  que  son 
«  premier  anneau  soit  bien  solidement  attaché,  car  une 
«  chaîne  sans  attache,  comme  un  levier  sans  appui,  devient 

(c  tout  à  fait  inutile La  vraie  philosophie  res- 

«  semble  donc  à  la  chaîne  d'or  dont  parle  Homère  et  à  la- 
ce quelle  Jupiter  peut  suspendre  le  monde  à  son  gré.  . .  . 
«  Mais  si,  au  lieu  de  l'attacher  à  l'Olympe,  vous  la  soudez  à 
((  la  terre,  ou  si  tout  au  plus  vous  l'accrochez  aux  nuages, 
((  comme  Rosmini,  vous  n'aboutirez  à  rien,  et  vous  ressem- 
ée blerez  à  ces  philosophes  des  forêts  qui  appuyaient  la  terre 
((  sur  une  tortue  et  la  tortue  sur  le  néant,  de  sorte  que,  à  la 
«  seconde  question  qu'on  leur  adressait,  ils  étaient  à  court. 
«  De  même  si  je  vous  demande  quel  est  le  principe  de  la 
«  connaissance,  vous  me  répondez  que  c'est  l'être  possible; 
«  mais  si  je  vous  demande  ensuite  comment  on  peut  conce- 
«  voir  le  possible  sans  le  réel  et  l'absolu,  vous  serez  réduit 
«  au  silence  ou,  renonçant  à  votre  système,  vous  passerez 
«  à  l'oniologie.  » 
Nous  nous  abstenons  de  reproduire  les  arguments  opposés 


par  Giol)erti  à  la  tliûorie  rosminicnnc  de  la  perception  ;  ils 
ne  sont  pas,  ils  ne  peuvent  pas  ôlre  dif'férenis  de  eeux  que 
M.  Maniiani  avait  déjàdirigf^s  contre  la  rnc^me  doctrine;  nous 
observeions  seulement  deux  clioses  à  ce  sujet  :  la  première, 
que  Gioberti  ne  tond)e  pas  moins  que  Rosmini,  quoique 
d'une  autre  manière,  sous  les  objections  qu'il  lui  adresse;  la 
seconde,  qu'il  nous  semble  gâter  les  opinions  de  Reid  en  les 
associant  à  sa  doctrine  :  car  il  reproche,  il  est  vrai,  à 
Rosmini  de  réduire  la  perception  à  un  jugement  composé 
de  deux  termes  dont  elle  ne  peut  pas  résulter,  c'est-à-dire 
d'un  sujet  sensible  et  non  connaissable  par  lui-môme,  et  d'un 
attribut  connaissable,  mais  seulement  possible  et  dépourvu 
d'existence  réelle  hors  de  l'esprit.  C'est  sur  ces  fondements 
si  fragiles  et  presque  insaisissables  que  Rosmini  a  posé 
l'existence  du  moi,  du  monde  et  de  Dieu;  la  critique  est 
juste.  Mais  quelle  est  la  théorie  que  Gioberti  substitue  à 
celle  de  son  adversaire?  La  voici.  Il  disiingue  dans  la  per- 
ception extérieure  deux  parties  :  la  première  est  fournie  par 
Reid  et  son  école;  la  seconde,  par  l'ontologie  telle  qu'il 
l'entend.  Reid  a  eu  raison,  selon  lui,  d'admettre  la  connais- 
sance immédiate  de  l'individuel  et  du  concret  (page  351  du 
premier  volume,  édition  de  Bruxelles),  c'est  là  son  mérite; 
il  a  eu  raison  également  de  reconnaître  dans  la  connaissance 
de  cet  élément  un  jugement;  mais  il  a  eu  le  tort  de  faire  de 
ce  jugement  une  analyse  imparfaite,  car  il  aurait  dû  recon- 
naître que,  dans  l'idée  du  corps  perçu,  l'élément  spécitique 
et  générique  a  nécessairement  sa  place  à  côté  de  l'élément 
individuel,  et  alors  il  aurait  vu  que  les  idées  de  genre  et 
d'esptce  interviennent  dans  la  perception  aussi  bien  que 
leur  rapport  à  l'idée  première  ou  à  l'idée  de  l'absolu  :  car 
une  existence  concrète  n'est  (suivant  Gioberti)  que  l'indivi- 
dualisation du  genre  et  le  genre  n'est  qu'une  détermination 
de  l'Etre,  une  réalité  intelligible  qui  repose  sur  son  unité 
substantielle. 

De  cette  manière,  Gioberti  ramène  la  perception  à  l'in- 
tuition fondamentale  qui,  selon  lui,  constitue  l'intelligence 
humaine,  c'est-à-dire  à  l'intuition  de  l'Etre  de  l'existence 
finie  et  de  leur  rap[;ort  ontologique  ;  il  reproche,  en  somme, 
à  Reid,  aussi  bien  qu'à  Rosmini,  d'avoir  méconnu  l'impor- 
tance des  imiversaux  et  de  leur  réalité  dans  la  perception; 
il  est  réaliste  dans  cet' e  théorie  comme  dans  les  autres  parties 
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de  son  système,  ou  plutôt  il  demeure  lidèle  à  son  idéalisme 
ontologique.  Au  lieu  de  partir  de  l'individualité  sensible  et 
d'en  tirer  par  la  réflexion  et  les  lois  de  l'intelligence  les  élé- 
ments intelligibles  de  l'objet  perçu,  il  déduit  ces  éléments 
d'une  intuition  transcendante.  Ceci  ressort  avec  la  plus 
grande  évidence  de  l'exemple  qu'il  donne  lui-même  de  la 
perception  d'un  livre  et  de  la  longue  analyse  qu'il  en  fait 
dans  la  septième  de  ses  lettres  (voir  le  premier  volume  déjà 
cité).  A  son  avis,  Reid  a  laissé  le  jugement  contenu  dans  la 
perception  sans  explication  plausible.  Kant,  qui  est  venu 
après  lui,  s'est  aperçu  que  ce  jugement  n'avait  qu'une  valeur 
imparfaite  et  subjective,  car,  outre  qu'il  lui  manquait  la 
conception  du  général,  condition  de  l'individuel,  c'était  une 
affirmation  sans  appui  dans  le  réel.  Mais  le  philosophe  alle- 
mand, au  lieu  d'objectiver  le  jugement,  s'est  contenté  d'en 
compléter  les  éléments  par  des  formes  innées  et  subjectives 
qui  ont  compromis  le  résultat  imparfait  des  efforts  de  Reid. 
En  un  mot,  Gioberti  entend  corriger  la  théorie  écossaise  sur 
la  perception  par  une  loi  de  l'intelligence  qui  soit  en  même 
temps  la  loi  universelle  de  l'être.  Or,  cette  loi  ou  ce  juge- 
ment objectif  n'est  autre  que  le  rapport  contenu  dans  sa 
célèbre  formule  «  L'être  crée  les  existences,  ))  entendu  dans 
le  sens  d'une  détermination  de  l'être  par  le  genre  et  l'espèce 
et  d'une  individualisation  du  genre  et  de  l'espèce  dans  la 
réaUté  sensible. 

Quant  à  l'existence  de  Dieu,  Gioberti  reproche  à  la  doc- 
trine de  Rosmini  d'être  impuissante  à  l'établir,  d'abord 
parce  que  l'idée  de  Dieu  qu'elle  admet  dans  l'esprit  de 
l'homme  est  négative  et  non  positive,  ensuite  parce  qu'avec 
une  telle  idée  on  ne  peut  fonder  aucune  preuve  a  priori  de 
l'existence  de  cet  être,  enfin  parce  que  les  preuves  a  pos- 
teriori supposent,  elles  aussi,  une  idée  positive  de  Dieu  et 
partant  un  rapport  préalable  de  la  pensée  avec  l'absolu  et  sa 
réalité. 

Que  l'idée  de  Dieu  soit  positive,  c'est  une  nécessité  de 
l'admettre,  suivant  Gioberti,  si  l'on  songe  que  l'Etre  absolu 
est  unique,  qu'il  est  au-dessus  des  genres,  des  espèces,  des 
individus  et  de  toute  existence  limitée.  Ou  l'idée  que  nous 
avons  de  lui,  quoique  imparfaite,  résulte  d'une  intuition 
et  partant  elle  est  positive,  ou  elle  n'est  pas.  Rosmini  pré- 
tend qu'on  peut  déterminer  l'idée  indéterminée  de  Dieu 
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par  un  rapport  aux  sontiinenls,  aux  idées  et  aux  choses.  Mais 
comment  ce  rapport  est-il  possiljlc  si  nous  ignorons  un  des 
termes  ({u'il  suppose?  On  ne  peut  môme  pas  recourir  à 
ridée  générale  de  l'ôtrc  et  à  son  application  univoque  au 
créateur  et  à  la  créature  ;  car  l'cMre  abstrait  n'est  pas  un 
genre  contenant  l'idée  de  Dieu,  m.iis  un  sous-genre  con- 
tenu dans  celte  môme  idée;  de  sorte  qu'on  peut  l'appliquer 
à  Dieu  lorsqu'on  a  déjà  la  connaissance  de  la  réalité  de 
cet  être,  mais  non  s'en  servir  pour  remplacer  cette  con- 
naissance, ainsi  que  Rosmini  s'y  trouve  forcé  après  avoir 
nié  l'intuition  de  la  réalité  divine.  (Lettre  XI ,  Tome  II, 
p.  138.) 

Rosmini  prétend  que  la  doctrine  qui  admet  le  caractère 
négatif  de  l'idée  de  Dieu  est  conforme  à  la  tradition  chré- 
tienne ;  mais  que  dira-t-il  si,  pour  quelques  auteurs  qu'il 
peut  citer,  on  lui  montre  que  tous  les  Pères  et  les  docteurs 
de  l'école  plalonicieime  sont  favorables  à  l'opinion  con- 
traire? Que  saint  Augustin,  saint  Anselme,  saint  Ronaven- 
ture  et  leurs  disciples  Malebranche  et  Gerdil  admettent 
une  intuition  directe  de  l'être  absolu?  Dieu  seul  est  capable 
de  se  représenter  soi-même  à  notre  esprit,  en  se  posant 
devant  notre  intuition  et  en  proclamant  pour  ainsi  dire  son 
existence  avec  le  verbe  de  son  intelligibilité  (p.  149). 

Nous  ne  reproduirons  pas  les  critiques  trop  générales 
et  les  conséquences  outrées  que  Gioberti  entend  tirer  du 
système  de  Rosmini.  Nous  avons  déjà  indiqué  ce  qu'il  y  a 
en  elles  d'injuste  et  de  contradictoire  (  V.  Lettre  XP® , 
page  96,  tome  II  de  l'édition  citée,  un  passage  où  sont  ré- 
sumées ces  critiques  et  ces  conséquences).  Gioberti  ne 
semble  accabler  la  doctrine  de  son  rival  sous  les  accusations 
de  stérilité,  d'impuissance  et  d'erreur  que  pour  mieux  faire 
accepter  les  louanges  qu'il  prodigue  lui-même  à  la  sienne. 

Tandis  que  la  philosophie  de  Rosmini  est,  suivant  son 
fougueux  adversaire,  inféconde  et  contraire  au  progrès  de  la 
science,  de  la  religion  et  de  la  société,  la  sienne  déracine 
définitivement  l'hérésie  moderne,  en  substituant  au  sen- 
sualisme pallié  de  Descaries  et  à  l'analyse  le  rationahsme 
ontologique  et  la  synthèse,  en  réconcihant  la  philosophie 
avec  le  christianisme  par  les  principes  du  surnaturel  et  de 
rincompréhensible,  et  avec  le  catholicisme  par  la  dogme  de 
la  nécessité  de  la  parole.  En  second  lieu,  elle  renouvelle  le 
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réalisme  du  moyen  âge  dans  sa  pureté  primitive  et  en  ac- 
cepte les  perfectionnements  modernes,  en  prenant  à  Male- 
branche  la  vision  idéale  ,  à  Vico  la  distinction  capitale  et 
et  trts-essentiede  de  YEtre  et  de  rExistence,  l'idée  de  la 
venté  considérée  comme  une  manifestation  divine,  celle  de 
l'histoire  comprise  comme  une  individualisation  successive 
des  idées  éternelles  ;  à  l.eibnitz  les  principes  de  son  dyna- 
misme et  de  sa  philosophie  première,  à  l'école  écossaise 
la  théorie  de  la  perception ,  et  l'inséparabihlé  du  juge- 
ment et  de  l'idée.  En  troisième  lieu,  elle  perfectionne  et 
accroît  ses  travaux  avec  l'unité  et  l'organisation  de  la  formule 
idéale  qui  achève  la  doctrine  de  Malebranche  sur  la  vision  en 
Dieu;  elle  développe  les  principes  de  Vico  et  les  réduit  à 
un  seul  ;  elle  complète  la  science  première  de  Leibnitz  en 
modifiant  sa  monodologie  avec  la  théorie  de  l'acte  créa- 
teur ;  elle  étend  la  doctrine  écossaise  sur  la  perception  à 
tous  les  objets  de  la  connaissance  et  l'accorde  avec  ce  qu'il 
y  a  de  sain  dans  l'idéologie  platonicienne  ;  enfin  elle  fonde 
sur  une  base  solide  le  réalisme  des  scolastiques  en  le  ratta- 
chant avec  l'état  actuel  de  la  science  à  la  philosophie  de 
saint  Augustin,  qu'on  peut  considérer  comme  le  fondateur 
de  la  spéculation  orthodoxe  (Pages  100  et  101,  vol.  II,  même 
èdil  ;  conférer  la  fin  de  la  lettre  XI,  même  vol.) 

Nous  venons  de  faire  connaître  les  principaux  traits  du 
livre  lancé  par  Gioberti  contre  Rosmini.  Voyons  mainte- 
nant la  réponse  du  philosophe  de  Roveredo  ;  le  petit  ouvrage 
intitulé  :  Vincent  Gioberti  et  le  Panthéisme  va  nous  la 
fournir. 

Nous  avons  déjà  dit  que  cette  réponse  est  relativement 
aussi  courte  et  modérée  que  la  criti'jue  de  Gioberti  était  dif- 
fuse et  exagérée.  Non-seulement  Rosmiid  ne  relève  pas 
toutes  les  acciisations  que  Gioberti  lui  adresse,  mais  il 
n'en  exauiiae  à  fond  qu'une  seule;  celle  qui  se  rapporte 
au  panthéisme.  Rosmini  la  rétorque  contre  lui  et  lui  prouve 
que  le  système  dont  la  formule  idéale  est  l'expression  y 
conduit  de  plein  droit.  Et,  en  effet,  on  ne  peut  pas  mécon- 
naître que  si  les  deux  philosophes  arrivent  par  deux  voies 
différentes  à  l'unité  de  l'Etre,  ils  n'entendent  ni  ne  prennent 
cette  unité  delà  même  manière,  et  que  si  l'un  d'eux  est  près 
de  l'unité  de  substance,  vraie  formule  du  panthéisme, 
celui-là  est  Gioberti  plutôt  que  Rosmini.  Car  quoique  les 
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trois  formes  de  l'Elro,  idéalité,  réalité  et  moralité  s'unifient 
dans  l'absolu,  suivant  la  doctrnie  de  Rosuiini,  il  n'en  est 
pas  moins  vrai  ([ue  leur  dislinciion  permet  à  ce  philoso[)he 
de  séparer  les  choses  sensibles  de  leurs  idées  ou  l}pcs 
idéaux.  Plaeanl  l'idée  hors  des  choses,  il  place  donc  aussi 
hors  d'elle  le  divin  et  Dieu  qui  en  est  la  racine,  il  sépare 
profondément  le  contingent  du  nécessaire,  le  fini  de  l'in- 
lini.  Telle  est  évidemment  la  tentlance  intime  et  essentielle 
du  système  qui  oj)pose  l'idéalité  à  la  réalité  dans  le  monde 
et  dans  l'esprit  et  (jui  ne  les  ramène  à  l'unité  que  d;ins  l'Etre 
absolu.  Il  est  vrai  que  les  expressions  de  Rosmini  au  sujet 
des  rapports  d^^s  formes  de  l'Etre  et  l'indécision,  parfois 
contradictoire,  où  il  tombe  à  ce  sujet,  ont  pu  avec  quelque 
apparence  de  raison  le  faire  accuser  de  panthéisme;  mais  il 
est  également  certain  que  le  fond  de  sa  doctrine  répugne 
à  la  confusion  du  fini  avec  l'infini  et  que  ses  principes  s'y 
opposent. 

Il  était  au  contraire  beaucoup  plus  aisé  de  montrer  la 
ressemblance  du  système  de  Gioberli  avec  le  panthéisme. 
En  effet,  lui  dit  Rosmini  dans  la  première  leçon,  ce  n'est 
pas  l'analyse  dont  vous  me  reprochez  l'usage  qui  conduit 
à  la  confusion  qui  en  est  le  vice  radical,  mais  une  mauvaise 
synthèse  ;  ni  la  psychologie  que  vous  méprisez  et  ravalez 
trop  au  profit  de  l'ontologie,  mais  une  idéologie  qu'on 
identifie  avec  la  science  de  l'Etre.  N'idenlifiez-vous  pas 
Dieu  et  l'idée  comme  Hegel?  Ne  dites-vous  pas  que  Dieu  est 
l'objet  universel  de  la  science,  que  Dieu  est  dans  la  science 
et  que  la  science  est  en  Dieu  et  que  la  philosophie  est  une 
religion,  et  toutes  ces  proposifious  ne  supposent-elles  pas 
l'unité  substantielle  du  réel  et  de  l'idéal,  du  sujet  pensant  et 
de  l'objet  supérieur  et  divin  de  la  connaissance,  en  un  mot 
le  panthéisme? 

Pour  moi,  dit  encore  Rosmini  dans  la  2"^  et  3°*^ 
des  leçons  que  nous  résumons,  pour  moi  l'idée  est  l'es- 
sence intelligible  et  non  l'essence  réelle  des  choses.  Or 
celte  essence  intelligible  dont  je  fais  le  înilieu  de  la  connais- 
sance unit  sans  doute  les  esprits  dans  la  vérité,  mais  ne  les 
confond  ni  eux  ni  les  choses  avec  la  substance  de  Dieu. 
Vous,  au  contraire,  vous  faites  des  idées  de  genre  et  d'es- 
pèce les  essences  réelles  des  choses  et  de  l'idée  pre- 
mière l'Etre  absolu  ;  vous  identifiez  idéalité  et  réaUlé  dans 
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le  fini  comme  dans  l'infini,  et  vous  unissez  les  degrés  de 
l'une  et  de  l'autre  de  manière  à  tout  faire  sortir  du  môme 
être  ;  et  le  moyen  alors  d'éviter  l'unité  de  substance?  Et  en 
effet  vous  réunissez  dans  la  même  intuition  le  contingent, 
le  nécessaire  et  leur  rapport.  Vous  nous  montrez  en  Dieu 
les  créatures  et  leur  production  ;  vous  nous  rendez,  par 
une  hypothèse  incroyable,  les  témoins  assidus  de  l'acte 
merveilleux  de  la  création  ! 

Mais  qu'entend  Gioberti  par  le  mot  création?  Que  nous 
dit  sa  formule  à  ce  sujet,  continue  Rosmini  dans  sa  5^  le- 
çon? Est-ce  réellement  le  dogme  de  la  production  des  sub- 
stances ex  nihilo  que  Gioberti  place  en  tête  de  sa  philoso- 
phie ou  une  conception  métaphysique  toute  différente? 
Gioberti  déclare  expressément  (1)  que  la  création  n'est  pas 
substantielle  mais  modale,  et  cette  déclaration  est  parfaite- 
ment conforme  à  sa  manière  de  voir  sur  l'application  de 
l'analyse  et  de  la  synthèse  à  l'objet  de  la  science,  ainsi  que 
sur  les  rapports  de  l'intuition  et  de  la  réflexion,  du  concret 
et  de  l'abstrait,  du  général  et  du  particulier,  de  l'universel 
et  de  l'individuel.  Cette  déclaration  est  aussi  d'accord  avec 
ses  théories  de  la  perception  et  de  l'individualisation.  Mais 
qu'est-ce  qu'une  création  modale,  si  ce  n'est  un  double  rap- 
port de  causalité  et  de  substantiahté  entre  la  création  et  le 
Créateur?  Qu'est-ce  que  la  chose  créée  dans  cette  hypothèse, 
si  ce  n'est  un  mode  dont  Dieu  est  la  substance  active  ?  Et  en 
effet,  c'est  à  l'unité  de  substance  que  conduisent  toutes  les 
parties  de  la  doctrine  de  Gioberti.  Car  on  sait,  continue  Ros- 
mini, que  pour  lui  l'objet  de  l'intuition,  l'Etre,  est  idéal  et 
réel  en  même  temps,  abstrait  et  concret,  général  et  particu- 
lier, universel  et  individuel.  Or,  si  l'objet  de  l'intuition  ou 
Dieu  est  tout  cela  à  la  fois,  il  s'ensuit  qu'il  renferme  en  lui 
tous  les  éléments  de  la  connaissance  et  tous  les  êtres;  et 
comme  la  réflexion  ne  fait  que  développer  l'objet  de  l'intui- 
tion sans  le  changer,  il  s'ensuit  aussi  que  la  science  n'altère 
en  rien  cette  unité.  Il  en  résulte  donc  que  par  l'analyse  et 
la  synthèse  nous  décomposons  et  recomposons  toujours  le 
même  objet  ou  le  même  être  et  que  les  divisions  et  combi- 
naisons de  la  science  répondent  à  celles  delà  réalité.  L'ana- 
lyse séparera  donc  en  Dieu  le  concret  de  l'abstrait,  l'indivi- 

(1)  Dans  l'Introduction  à  l'étude  de  philosophie. 
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duel  de  l'universel,  et  par  celte  division,  elle  fera  naître  les 
créatures;  mais  rctnldissant  ensuiln  le  rapport  du  concret 
et  de  l'abstrait,  du  particulier  et  de  l'universel,  la  syntlicse 
reconstituera  l'unité  de  l'être.  C'est  donc  de  l'unité  qu'on  était 
parti,  et  c'est  à  l'unî^é  qu'on  revient  ;  on  avait  fait  sortir  du 
sein  de  Dieu  toutes  les  créatures,  n'est-il  pas  juste  (ju'on  les 
y  fasse  rentrer?  Lorsqu'on  entend  de  cette  manière  la  créa- 
tion, on  peut  placer  ce  dogme  en  tête  de  la  science  et  en 
faire  dériver  toutes  les  idées,  car  il  n'est  pas  autre  chose 
que  l'identité  du  réel  et  de  l'idéal,  du  sensible  et  de  l'intel- 
ligible, du  fini  et  de  l'inlini.  susceptible  de  division  et  de  re- 
composition par  le  double  travail  de  l'analyse  et  de  la  syn- 
thèse ;  mais  il  faut  renoncer  aussi  à  être  orthodoxe  et  à 
vouloir  passer  pour  partisan  de  la  création  telle  que  l'Eglise 
l'a  toujours  entendue. 

Du  reste,  rien  ne  montre  mieux  (voir  pour  ce  qui  suit  la 
VI®  leçon)  la  conformité  de  la  doctrine  de  Gioberti  avec  les 
systèmes  panthéistes  que  le  rapport  admis  par  lui  entre  l'idée 
et  l'individualisation.  Le  philosophe  de  Turin,  distinguant 
entre  une  conception  vulgaire  et  une  conception  scienhfique 
de  la  création,  entend  par  ce  mot  la  réalisation  contingente 
d'une  idée;  et  cependant  il  affirme  que  l'idée  est  la  réahté 
absolue  et  qu'elle  est  Dieu  même.  L'idée  est  donc  à  la  fois 
réelle  en  elle-même  et  capable  d'une  réalisation  extérieure. 
C'est  cette  réalisation  extérieure  et  contingente  de  l'idée  qui 
est  la  création  de  Gioberti;  elle  s'effectue  par  l'individuali- 
sation, elle  a  pour  principe  l'être  universel  et  intelligible  et 
pour  effet  l'individu  sensible.  Il  y  a  donc  entre  Dieu  et  les 
créatures  la  relation  de  la  puissance  à  l'acte;  Dieu  est  dans 
les  créatures  et  les  créatures  sont  en  Dieu.  Gioberti  est  donc 
un  réaliste  de  l'école  de  Guillaume  de  Champeaux,  de  Scot 
Erigène,  d'Amaury  de  Chartres  et  de  David  de  Dinant,  et  son 
ontologie  tombe  sous  les  mêmes  objections  que  leur  pan- 
théisme. 

Tels  sont,  résumés  le  plus  brièvement  possible  et  réduits 
à  ce  qu'ils  renferment  de  plus  essentiel,  les  reproches 
adressés  par  Rosmini  à  la  philosophie  de  Gioberti.  Son  ana- 
lyse lumineuse  ne  fait,  du  reste,  que  mettre  en  un  plus  grand 
jour  des  opinions  et  des  idées  que  non-seulement  son  adver- 
saire ne  désavouait  pas,  mais  qu'il  venait  de  reproduire  avec 
plus  de  précision  dans  son  livre  Des  Erreurs,  surtout  en 
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ce  qui  louche  rindividualisation.  Car  voici  ce  que  disait  Gio- 
berti  en  résumant  sa  doctrine  et  en  la  comparant  à  celle  de 
Rosmini  dans  la  lettre  vu®  de  son  livre  : 

((  Après  avoir  vu  quels  sont  les  éléments  intellectuels  de 
«  la  connaissance  dont  il  s'agit  Ja  perception),  cherchons  de 
«  quelle  manière  ils  s'agencent  et  s'organisent  pour  former 
«  une  connaissance  uniijue.  Cette  organisation  est  la  sui- 
«  vante  :  1*^  L'élément  concret  et  contingent  soutient  en- 
ce  vers  l'élément  générique  le  rapport  de  contenu  à  con- 
«  tenant. 

2°  «  L'élément  générique  qui  est  contenant  par  rapport 
«  aux  individus  devient  contenu  par  rapporta  la  réalité  ab- 

«  soliie,dont  l'intinité  embrasse  tous  les  genres  possibles 

((  3^  L'élénient  concret  et  contingent  étant  contenu  dans  le 
ce  genre,  et  celui-ci  étant  compris  dans  l'être  absolu,  il  s'en- 
((  suit  qu'à  plus  forte  raison  l'être  concret  et  contingent  est 
«  renfermé  dans  l'être  absolu,  malgré  l'interposition  de  l'élé- 

(c  ment  générique 4'' L'élément  générique  étant  contenu 

((  dans  la  réalité  absolue  comme  dans  sa  substance,  il  s'ensuit 
«  que  l'être  concret  et  contingent  repose  aussi  sur  l'absolu, 
((  mais  qu'il  y  réside  non  comme  en  sa  substance  propre  et 

«  seconde,  mais  comme  en  sa  substance  première C'est 

((  en  ce  sens  que  l'apôtre  a  dit in  Deo  vivimus,  movemur 

«  et  sumus.  h^  L'élément  concret  et  contingent  ayant  envers 
(c  la  réalité  absolue,  outre  le  rapport  de  substance  seconde  à 
«  substance  première,  celui  d'effet  à  cause  et  de  cause  seconde 
(c  à  cause  première,  il  s'ensuit  qu'il  est  contenu  en  lui  et  en 
«  dépend  doublement  au  point  de  vue  de  la  substantialité  et 
((  delà  causalité.  6"L'élément  générique  s'interpose  entre  eux 

«  selon  les  mêmes  points  de  vue T'' Cette  interposition 

(C  de  l'élément  générique  entre  le  contingent  et  l'ab  o!u  au 
«  point  de  vue  de  la  causalité  vous  explique  l'origine  de  l'être 
a  contingent  et  sa  provenance  du  sein  de  l'absolu.  Car  l'absolu 
(C  n'esi  une  cause  créatrice  qu'en  individualisant  la  concep- 
«  tion  générique  ;  c'est  dans  cet  acte  que  consiste  propre- 
ce  ment  la  création.  La  création  n'est  autre  chose  que  l'in- 
«  dividualisation  d'une  idée  générale,  et  partant  le  passage 
«  de  la  réalité  absolue  à  la  réaité  relative,  moyennant  le  nou- 

«  mène  intermédiaire  des  idées  générales 

10°  L'idée  comme  élément  général 

«  n'est  pas  l'idéal,  mais  est  dans  l'idéal  comme  le  contenu 


—  4SI  - 

((  dans  le  contenant,  s'il  est  permis  d'employer  celle  méta- 
«  pliore.  Il**  Il  y  a  iiii  ^eul  idéal,  c'est-à-dire  l'idéal  absolu. 
ic  L'on  [)eut  dire  d'une  maiiièi-e  lii^urûe  (|iie  l'espi-it  humain 
«  parliciiie  de  cet  idéal,  pourvu  ([u'on   ne   l'enlcMide   [jas 

(c  d'une  communication  malcrielle Et,  pour  parler  avec 

«  rigueur,  il  faut  dire  (jue  les  intelligences  créées  [)articipenl 
((  de  l'Etre  idéal  en  le  voyant  lui-mùme  dans  son  indivisible 
(c  unité,  quoique  très-imparfaitement,  comme  nos  yeux 
((  voient  le  soleil,  l!^*'  Cette  intuition  innnanente  et  continue 
(C  de  l'être  absolu  à  la  fuis  réel  et  idéal  avec  les  idées  (ju'il 
«  contient  et  l'acte  qui  les  individualise  dans  la  création  est 
((  la  célèbre  vision  idéale  pressentie  par  les  plus  célèbres 
«  philosophes  de  l'ancienne  Grèce  et  de  l'Orient,  et  ensei- 
((  gnée  plus  expressément  par  saint  Augustin,  saint  Bo- 
(c  naventure,  Ficin,  Malebranche  et  Sigismond  Gerdil,  etc.  » 

On  le  voit  clairement  par  cette  citation,  cette  polémique, 
en  mettant  aux  prises  les  doctrines  des  deux  idéalistes  ita- 
liens, les  a  conduits  à  en  préciser  nettement  les  principes  et 
les  idées  fondamentales.  Gioberti  a  fonnulé  sans  équivoque 
dans  le  livre  Des  Erreurs  le  réalisme  qui  dans  V Introduction 
cherchait  à  se  cacher  sous  les  termes  ambigus  de  sa  formule 
idéale,  et  les  analyses  auxquelles  Rosmini  l'a  soumis  dans 
l'écrit  qu'il  a  composé  dans  ce  but  ont  achevé  d'en  manifes- 
ter le  caractère  et  les  tendances.  Ajoutons  enfin  que  les 
liens  qui  le  rattachaient  encore  à  l'orthodoxie  seront  brisés 
dans  ses  œuvres  postérieures. 

Mais  à  côté  de  ce  résultat,  qui  a  son  prix  quoiqu'il  ne 
regarde  guère  que  la  forme  des  doctrines,  nous  en  aperce- 
vons un  autre  plus  important  et  non  moins  positif  qui  con- 
cerne l'histoire  de  la  philosophie.  Car  cette  polémique  nous 
semble  avoir  confirmé  l'impuissance  de  l'idéalisme  abstrait 
de  Rosmini  à  fournir  la  perception  de  la  réalité  hnie  et  la 
connaissance  rationnelle  de  la  réahté  infinie.  M.  Mamiani, 
marchant  sur  les  traces  de  Reid  et  de  Cousin,  avait  déjà 
prouvé  à  Rosmini  que  la  connaissance  de  la  réalité  finie 
n'est  possible  qu'à  la  condition  qu'elle  soit  directe  et  sans 
intermédiaire  d'idées  abstraites.  Le  résultat  est  maintenu 
par  Gioberti  et  acquis  une  fois  de  plus  à  la  science, 
malgré  les  illusions  de  son  réalisme  transcendant  et  les  mo- 
difications ontologiques  qu'il  prétend  apporter  à  la  doctrine 
de  Reid. 
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Quant  à  la  connaissance  de  l'être  absolu,  il  nous  semble 
également  ressortir  de  la  discussion  qu'elle  doit  nécessaire- 
ment être  donnée  à  l'esprit  humain  dans  une  intuition  pri- 
mitive et  permanente,  sous  peine  d'être  à  jamais  impossible. 
L'idéalisme  n'a  un  fondement  objectif  qu'à  ce  prix;  la  vérité 
idéale  ne  conserve  son  essence  et  ses  caractères  qu'à  cette 
condition.  Gioberti,  en  substituant  à  l'être  possible  l'être  réel, 
en  identifiant  Tidéalité  et  la  réalité  dans  le  terme  absolu  et 
dernier  de  la  pensée,  a  donc  fait  faire  un  progrès  et  un 
progrès  important  à  l'idéalisme  italien  ;  car  il  a  affermi  sa 
base  et  banni  de  son  principe  les  équivoques  et  les  incerti- 
tudes. 11  est  vrai  qu'il  a  réalisé  les  genres  et  les  espèces  et 
placé  leur  réalisation  dans  l'acte  créateur,  comme  un  inter- 
médiaire nécessaire  entre  Dieu  et  les  choses  sensibles.  Mais 
si  ce  réalisme  transcendant  est  une  erreur,  nous  verrons 
que  l'idéalisme  italien,  arrivé  à  une  nouvelle  forme,  le  rem- 
placera par  une  doctrine  moins  hardie  et  plus  sage.   De 
sorte  que  son  mouvement,  après  avoir  été  évidemment  pro- 
gressif dans  la  poursuite  d'un  but  de  plus  en  plus  logique  et 
vrai,  s'arrêtera  à  l'hypothèse  qui  lui  paraîtra  la  plus  con- 
forme à  l'observation  et  au  sens  commun  touchant  la  partie 
la  plus  problématique  de   la  nature   des  idées,  sans  nier 
cependant  et  même  en  corroborant  les  résultats  acquis  tou- 
chant le  double  rapport  de  l'esprit  avec  la  réalité  finie  et 
Têtre  infini. 

Mais  n'anticipons  pas  sur  la  suite  de  ce  travail  et  disons 
un  mot,  en  terminant  ce  chapitre,  sur  les  rapports  de 
Rosmini  et  de  Gioberti  avec  M.  Bertini.  Ce  professeur 
distingué  enseigne  aujourd'hui  encore  avec  autorité  l'his- 
■oire  de  la  philosophie  dans  l'Université  de  Turin.  Il  est 
auteur  d'un  livre  intitulé  :  Idée  (Tune  philosophie  de  la  vie. 
(Turin,  1850.)  Dans  cet  écrit,  M.  Bertini  est  idéaliste  et  il 
n'a,  croyons-nous,  jamais  cessé  de  l'être.  Son  idéalisme  a  pu 
changer  de  caractère  en  passant  de  l'orthodoxie  au  ratio- 
nalisme, comme  l'attestent  ses  derniers  écrits,  mais  il  a 
conservé  son  essence  et  il  se  rapproche  de  l'idéalisme  onto- 
logique de  Gioberti.  Ce  rapport  de  ressemblance  est  démon- 
tré par  la  méthode  suivie  dans  son  livre,  par  la  manière 
dont  l'idée  y  est  entendue,  par  la  définition  même  qu'on  y 
donne  de  la  philosophie.  Car  il  la  définit  la  science  de  la 
réahté  universelle,   et  il  en  trace  le  plan  en  partant  de 
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l'infini  pour  arriver  au  fini  en  passant  par  loiir  rapport,  à 
l'imitation  de  (lioltorti  et  des  onlologistos.  Il  s'cfïorce  de 
démontrer  (pi(!  l'idée  de  l'infini  est  positive,  (ju'elle  est  snp('- 
l'ieui-e  à  celles  du  lini  et  de  rindûlini  qui  la  supposent,  (ju'il 
faut  admettre  la  réalité  de  son  objet,  et  que  nous  l'attei- 
gnons directement  par  la  pensée. 

Ainsi  que  Giobei'ti  et  liosmini,  l'auteur  du  livre  dont  nous 
parlons  se  conforme  dans  les  questions  les  plus  hautes  de 
la  métaphysique  aux  enseignements  eatholi(jues;  il  exclut 
l'idéalisme  et  le  panthéisme,  il  admet  la  création  ex  nihilo 
et  en  fixe  le  but  dans  l'être  môme  de  Dieu.  Dieu  ne  créa  pas, 
selon  M.  Bertini,  ni  pour  jouir  d'un  spectacle,  ni  pour  ac- 
croître sa  béatitude,  mais  pour  manifester  son  être  au  fini, 
parce  que  le  fini  est  possible.  De  là  la  nécessité  des  êtres 
intelligents  et  aimants,  de  là  le  but  de  la  création,  placé  dans 
une  participation  croissante  des  esprits  finis  à  l'infini  par  la 
connaissance  et  l'amour.  De  là  le  progrès  et  l'augmentation 
du  bien,  considérés  comme  inséparables  du  rapport  de  Dieu 
au  monde. 

Ces  idées,  qui  ne  sont  au  fond  autre  chose  que  celles  du 
spiritualisme  chrétien,  se  rattachent  à  la  philosophie  de 
Gioberti  et  à  celle  de  M.  Mamiani,  et  servent  comme  d'an- 
neaux entre  elles  par  la  manière  dont  elles  unissent  la  con- 
ception du  progrès  aux  doctrines  métaphysiques.  Car  on  a 
vu  que  Gioberti  admet  deux  mouvements  dans  la  marche 
du  fini,  l'un  par  lequel  il  descend  et  l'autre  par  lequel  il  re- 
monte à  Dieu  ;  or,  dans  ce  second  mouvement  il  comprend 
l'idée  des  renouvellements,  des  renaissances,  des  créations 
nouvelles  et  des  palingénésies.  De  même  Mamiani  admet, 
ainsi  que  nous  le  verrons  dans  la  suite,  le  progrès  indéfini 
du  monde  comme  une  loi  universelle  et  nécessaire  inhérente 
à  la  relation  essentielle  de  Dieu  à  son  ouvrage  et  comme  une 
conséquence  directe  des  attributs  divins.  Ce  beau  côté  du 
théisme  ne  se  trouve  peut-être  développé  avec  autant  de  force 
et  d'originalité  chez  aucun  autre  philosophe  d'Europe  que 
chez  M.  Mamiani.  jMais  n'anticipons  pas  sur  la  suite  de  cette 
exposition ,  et  indiquons  seulement  le  rapport  du  livre  de 
M.  Bertini  avec  la  polémique  dont  nous  venons  de  parler.  Le 
voici  :  M,  Bertini,  dans  son  Idée  cViine  philosophie  de  la  vie, 
admet  l'identité  du  réel  et  de  l'idéal;  il  continue  donc 
Gioberti  et  s'oppose  àRosmini.  Aussi  Rosraini,  qui  lisait  tsnt. 
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qui  tenait  compte  de  tout  et  qui  déployait  dans  le  dévelop- 
pement et  la  défense  de  son  système  une  activité  étonnante, 
ne  pouvait-il  refuser  au  livre  de  M.  Bertini  l'honneur  d'une 
réfutation  qu'il  aurait  accordée  à  de  moins  importants.  Il  s'en 
est  donc  occupé  deux  fois,  la  première  dans  la  préface  placée 
en  têle  de  la  dernière  édition  du  Nouvel  Essai  sur  l'origine 
des  idées  (Turin,  1851),  et  la  seconde  dans  sa  Théosophie 
(œuvre  posthume).  Rosmini  maintient  sans  doute  ici  contre 
Bertini  l'intégrité  de  sa  doctrine  comme  il  l'avait  maintenue 
contre  Gioberti  ;  il  se  défend  d'être  un  idéaliste  subjectif  ou, 
comme  on  dit  dans  les  écoles  italiennes,  un  psychologiste; 
il  s'efforce  de  démontrer  encore  une  fois  la  nécessité  d'ad- 
mettre dans  l'absolu  un  mode  spécial  de  manifestation  sous 
le  nom  d'idéalité.  Ce  mode,  c'est  l'être,  mais  ce  n'est  pas 
l'être  dans  sa  plénitude  et  sa  perfection.  Cependant  le  lan- 
gage du  philosophe  de  Roveredo  prend  ici  un  ton  qui  atténue 
l'opposition  exclusive  de  l'être  idéal  et  de  l'être  réel.  Car  il 
a  soin  d'observer  que  l'être  idéal  est  toujours  l'être,  et  il 
emploie  volontiers,  pour  opposer  les  deux  formes  fondamen- 
tales de  l'ontologie,  les  mots  d'indéterminé  et  de  déterminé 
au  lieu  de  réel  ou  d'idéal,  de  sorte  que  l'intelligence  a  de- 
vant elle  le  même  être,  soit  qu'elle  en  contemple  l'indéter- 
mination dans  l'intuition  primitive,  soit  qu'elle  le  détermine 
par  i l'expérience  et  le. raisonnement.  (V.  page  xxvii  de  la 
préface  citée.) 

Il  est  vrai  que  dans  le  livre  III,  section  II,  de  l'Ontologie 
(partie  publiée  de  la  Théosophie),  Rosmini  revient  sur  la 
distinction  de  l'idéalité  et  de  la  réalité,  la  fortifiant  contre 
M.  Bertini  avec  de  nouveaux  arguments;  mais  on  voit  clai- 
rement que  sa  résistance  tient  à  sa  décision  de  ne  pas  con- 
fondre le  substantiel  avec  l'idéal.  Le  vrai  est  plus  large  que 
le  substantiel,  toute  vérité  n'a  pas  un  objet  correspondant 
dans  la  réalité,  mais  elle  est,  et  elle  est  l'Etre,  elle  appartient 
à  l'absolu,  elle  en  dépend. 

Ce  langage  ne  diffère  guère  de  celui  que  Rosmini  nous  a 
déjà  fait  entendre  bien  des  fois.  Mais  dans  le  cours  du  même 
ouvrage  et  dans  la  Logique  (Turin  1853),  on  trouve  les 
preuves  que  les  objections  contre  l'être  possible  ont  eu  assez 
de  force  pour  modifier  l'expression  de  sa  pensée  et  en  rap- 
procher le  développement  qu'il  y  a  apporté  de  la  doctrine 
de  Gioberti.  Cet  aspect  nouveau  de  la  philosophie  de  Ros- 
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mini  mérite  d'èlre  connu,  d'autant  plus  qu'il  est  en  partie 
l'effet  de  la  discussion  et  du  choc  des  idées  et  qu'il  montre 
avec  quelle  bonne  foi  nos  philosophes  ont  étudié  la  vérité  et 
cherclié  la  sagesse. 

Nous  avons  déj'i  suffisamment  indi({ué,  si  nous  ne  nous 
trompons,  les  ambiguïtés  de  langage  dans  lesquelles  le  phi- 
losophe de  Roveredo  s'est  embarrassé  à  propos  de  son  être 
idéal.  Nous  avons  dit  romment  il  y  a  vu  tour  à  tour  une 
possibilité  logique  et  une  possibilité  mélaphysicpie,  un  Hrc 
possible  et  un  être  initial;  que  voulant  s'en  servir  pour  passer 
à  la  réalité,  il  l'a  même  considéré  comme  une  activité  iden- 
tique à  l'existence. 

En  outre,  on  se  souvient  que  l'absolu  de  Uosmini,  réunis- 
sant dans  son  unité  les  trois  formes  de  l'être,  estle  sujet  unique 
de  la  réalité,  de  l'idéalité  et  de  la  moralité.  Comme  réel,  Dieu 
est  donc  la  cause  du  sentiment  et  de  son  terme,  c'est-à-dire 
de  l'étendue,  ainsi  que  de  l'énergie  qui  s'unit  à  l'un  et  à 
l'autre,  c'est-à-dire  enfin  de  tout  ce  qui  constitue  la  réalité 
fmie,  suivant  Rosmini.  Comme  idéal,  il  est  le  principe  de 
l'intelligence,  il  manifeste  à  l'esprit  l'être  indéterminé  et  in- 
finiment déterminable.  Comm.e  réel,  il  constitue  la  matière 
et,  comme  idéal,  la  forme  de  la  connaissance.  Comme  unité 
de  l'un  et  de  l'autre,  il  fonde  l'unité  de  l'être  intelligent  et 
sensible  ou  la  nature  de  l'homme.  Car  l'essence  de  l'homme 
a  ceci  de  particulier  que  l'idée  et  le  sentiment  s'y  unissent 
entre  eux  et  avec  l'objet  divin  et  le  terme  matériel  qui  les 
accompagnent  dans  la  simplicité  du  sujet  pensant  et  sentant, 
et  s'y  joignent  dans  les  fonctions  de  la  perception  et  du  rai- 
sonnement, tandis  que  l'idée  qui  sert  toujours  d'initiation 
ou  de  commencement  à  la  production  des  choses,  quelles 
qu'elles  soient,  reste  cependant  en  dehors  des  êtres  pure- 
ment matériels,  et  n'est  point  un  élément  intégrant  de  leur 
essence  intime. 

Or,  lorsqu'on  pèse  bien  ces  parties  de  l'idéalisme  de  Ros- 
mini et  qu'on  les  rapproche  les  unes  des  autres,  surtout  lors- 
qu'on considère  le  rapport  qui  se  produit  entre  l'idéalité  et 
la  réalité  au  sein  de  l'absolu  et  de  l'âme  humaine,  on  s'aper- 
çoit que  la  distance  qui  sépare  Rosmini  de  Gioberli  n'est  pas 
infranchissable.  Et  en  effet,  elle  a  été  franchie.  Qu'on  lise  au 
livre  II  de  la  Logique  de  Rosmini  la  théorie  des  jugements 
et  ce  qu'il  y  enseigne  sur  la  relation  de  l'idée  à  l'affirmation, 
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et  Ton  n'aura  pas  lieu  d'en  douter.  Car  le  philosophe  italien, 
reprenant  sa  doctrine  de  la  perception  intellectuelle,  cherche 
à  la  rendre  plus  conforme  à  son  but,  c'est-à-dire  à  la  con- 
naissance du  réel,  par  deux  moyens  :  1"  en  faisant  de  l'être 
idéal  une  activité  primitive  et  indéterminée  et  de  notre  idée 
ou  intuition  inlcllectuelle  la  vision  de  cette  activité;  2°  en 
ramenant  l'affirmation  de  la  chose  sentie  et  de  sa  relation  avec 
l'objet  de  l'entendement  à  l'affirmation  d'un  rapport  entre 
deux  modes  d'une  môme  activité.  Car  Rosmini  dit  expres- 
sément que  l'activité  de  l'être  que  nous  contemplons  par 
l'entendement  se  détermine  et  s'accomplit  effectivement 
dans  les  choses  senties,  objets  de  nos  affirmations  ;  de  sorte 
que  l'activité  déterminée  et  affirmée  est  implicitement  con- 
tenue dans  l'activité  indéterminée  et  contemplée.  L'être  idéal 
ou  l'activité  intelligible  de  l'être  contient  donc  virtuellement 
ses  déterminations  ou  les  réalités  sensibles  ;  et  de  même  l'idée 
contient  virtuellement  l'affirmation  subséquente,  si  bien 
qu'en  passant  de  l'une  à  l'autre  on  ne  fait  que  déduire  la  se- 
conde de  la  première,  ou  retrouver  celle-là  dans  celle-ci. 
Aussi  Rosmini,  en  donnant  ce  nouveau  tour  à  sa  théorie  fon- 
damentale de  la  perception  intellectuelle,  emploie-t-il  des 
propositions  qui  semblent  sortir  de  la  bouche  de  Gioberti  ou 
d'un  partisan  de  Hegel.  Car  il  dit  et  répète  que  nous  voyons 
se  produire  (farsi)  dans  l'intuition  ce  que  nous  affirmons  se 
produire  dans  la  perception  et  ce  qui  se  produit  effective- 
ment dans  son  objet;  et  la  ressemblance  entre  lui  et  Gio- 
berti augmente  encore  lorsqu'il  appelle,  à  l'imitation  de  son 
émule,  du  nom  de  jugement  objectif  l'affirmation  du  rapport 
réel  qu'on  trouve  entre  l'être  et  ses  déterminations  au  fond 
de  toute  perception  (V.  pages  85  et  87  de  la  Logique,  édi- 
tion de  Turin);  lorsqu'il  montre  comment  les  idées  se  con- 
vertissent en  jugements,  et  comment  l'esprit  passe  de  la 
contemplation  de  l'activité  initiale  de  l'être  à  l'appréhension 
de  son  accomplissement  dans  le  monde  sensible.  Les  expres- 
sions de  Rosmini  flottent  ici  entre  le  langage  de  son  émule 
italien  et  celui  de  Hegel,  car,  d'une  part,  elles  tendent  à  intro- 
duire le  mouvement  dans  les  idées  et  à  nous  représenter 
l'idéalité  universelle  et  toute  idée  particulière  comme  un 
devenir  (farsi)  qui  s'achève  dans  la  réalité  sensible,  et, 
d'autre  part,  elles  nous  présentent  l'objet  de  la  pensée  ou 
l'Etre  comme  une  aciivité  ilhmitée  qui  se  limite  dans  le  sen- 
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sible  et  qui  nous  révèle  ce  rapport  dans  la  perception,  ce 
qui  ne  diffère  pas  beaucoup  de  l'opinion  de  (îioberti  sur 
l'inluilion  primitive  et  la  perception  extérieure  qui  s'r'usuit. 

Du  reste  le  ra[)prochenient  qui  s'est  opéré  sur  ce  point 
capital  entre  les  deux  philoso[)hes  est  si  vrai  que  Rosmini 
en  a  reconnu  et  fixé  lui-même  les  limites  dans  un  passade 
important  du  l'^''  volume  de  sa  Théosopliie  (p.  251-254, 
édition  de  Turin,  1859).  Dans  ce  passage,  que  nous  allons 
analyser,  Rosmini  démontre  que  la  perception  intellectuelle 
contient  une  appréhension  imparfaite  de  l'acte  créateur. 

Rosmini  avait  déjà  montré  antérieurement  qu'il  n'y  a  pas 
d'affirmation  explicite  de  l'être  déterminé,  limité  et  contin- 
gent, sans  l'aflirmalion  implicite  du  rapport  de  cet  être  a 
l'Etre  indéterminé,  infini  et  nécessaire,  que  ce  rapport  est  la 
loi  ontologique  ou  le  lien  des  formes  de  l'être  aussi  bien  que 
le  principe  des  jugements.  11  regarde  donc  la  thèse  qu'il  va 
démontrer  comme  un  corollaire  de  cette  prémisse.  Voici  ses 
paroles  : 

«  Des  choses  que  nous  avons  dites  résulte  un  autre  corol- 
«  laire,  c'est-à-dire  que  l'homme,  dans  la  perception  intel- 
«  lectuelle  des  réalités  confingentes,  a  une  certaine  appréhen- 
«  sion  de  l'acte  créateur,  quoique  sans  doute  bien  impar- 
«  faite,  et  cela  parce  qu'il  voit  l'Etre  uni  à  la  réaUté  contin- 
({  gente  et  qu'il  voit  en  même  temps  que  l'une  ne  serait  pas 
(c  sans  l'autre.  Il  faut  sans  doute  avouer  que  c'est  la  réflexion 
«  et  la  méditation  philosophique  qui  distingue  tout  cela  et 
«  s'en  rend  compte.  Mais  en  voyant  que  le  contingent  sub- 
«  siste  toujours  par  l'Etre,  nous  voyons  aussi  qu'il  en  reçoit 
«  l'existence  et  qu'il  en  est  continuellement  créé.  Or  enten- 
«  dre  tout  cela,  c'est  entendre  que  dans  la  perception  on 
«  atteint  l'acte  créateur  et  que,  par  le  moyen  de  cet  acte,  on 
((  saisit  aussi  la  réahté  contingente. 

«  Nous  saisissons  donc  le  réel  dans  l'acte  même  par 
«  lequel  il  devient  un  être,  ou  dans  l'acte  qui  le  fait  être  ou 
((  qui  le  crée.  » 

Rosmini  s'attache  ensuite  à  montrer  combien  est  impar- 
faite l'intuition  que  nous  avons  de  l'acte  créateur,  et  en 
quoi  son  opinion  diffère  sur  ce  sujet  de  celle  de  Gtoberti. 
Notre  intuition  intellectuelle  lui  semble  à  cet  égard  limitée 
de  trois  manières  : 

1^  Nous  voyons  la  limite  ou  le  terme  de  l'acte  et  non 
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son  principe,  le  point  où  il  aboutit  et  non  celui  où  il  com- 
mence. En  effet,  l'être  que  nous  voyons  dans  l'idée  est  un 
acte,  mais  n'est  pas  le  sujet  de  cet  acte;  l'acte  dont  il  s'agit 
est  initial  au  point  de  vue  de  la  réalité  sensible  dont  il  est  la 
condition,  mais  il  est  subordonné  à  la  substance  absolue  que 
nous  ne  saisissons  pas  par  l'intuition  dans  son  unité  concrète  ; 

2^  L'acte  créateur  que  nous  atteignons  à  Torcasion  des 
perceptions  intellectuelles  est  limité  à  l'objet  même  de  la 
perception  ;  par  conséquent,  il  est  loin  de  comprendre  la  tota- 
lité des  choses  contingentes  et  de  leurs  modifications;  il  n'est 
que  Vinitiation  de  cette  réalité  qui  n'est  pas  lui  et  n'est  pas 
sans  lui,  et  dont  la  nature  est  moyenne  entre  Vêtre  et  le  néant  ; 

3°  Mais  la  troisième  et  principale  limitation  qui  se  trouve 
dans  notre  intuition  de  l'acte  créateur  à  l'occasion  de  notre 
perception  des  choses  contingentes,  c'est  que  nous  le  sai- 
sissons comme  une  conjonction  et  une  communication  con- 
tinuelle de  l'être  aux  réalités  sensibles  et  non  comme  une 

véritable  production Nous  voyons  donc,  pour  mieux 

dire,  l'acte  créateur  à  moitié;  car  nous  apercevons  que  les 
choses  finies  et  sensibles  reçoivent  l'être,  mais  nous  ne 
voyons  pas  comment  et  nous  ne  pouvons  concevoir  qu'une 
même  chose  reçoive  l'être  et  ne  soit  pas  l'être,  et  c'est  à  quoi 
se  réduit  le  mystère  de  la  création. 

Ceci  admis,  continue  le  philosophe  italien,  il  est  facile  de 
comprendre  les  illusions  qui  ont  trompé  l'éloquent  auteur 
des  Erreurs  dJ Antoine  Rosmini,  et  l'on  peut  en  séparer  aisé- 
ment la  partie  de  vérité  qui  s'y  trouve  mêlée. 

La  part  de  la  vérité  est  :  que  l'homme,  dans  la  connaissance 
immédiate  des  réalités  contingentes,  possède  une  vision  im- 
parfaite de  l'acte  créateur.  La  part  de  l'erreur  consiste  dans 
les  points  suivants  : 

1"  Il  est  faux  que  nous  ayons  une  intuition  naturelle  de 
l'acte  créateur,  identique  à  l'intuition  permanente  de  l'être 
indéterminé;  l'intuition  de  cet  acte  est  hmitée  àla  perception 
des  choses  particulières  sous  les  conditions  déjà  indiquées  ; 

2*^  Nous  ne  voyons  pas  l'union  de  l'acte  à  son  sujet 
substantiel,  c'est-à-dire  à  Dieu  ; 

3°  R  est  faux  également  que  cet  acte  soit  l'objet  de  l'in- 
tuition primitive  conjointement  aux  existences  et  aux  choses 
sensibles,  comme  si  ces  choses  nous  étaient  données  dans 
cette  intuition  et  non  dans  la  sensibilité  extérieure  ; 


—  489  — 

A°  Il  est  faux  que  nous  ayons  une  intuition  naturelle  de 
l'être  divin.  L'être  indéterminé  que  nous  voyons  n'est  qu'une 
activité  universelle  et  une  universelle  condition  des  exis- 
tences. Il  suppose  Dieu,  mais  n'est  pas  Dieu; 

5^  Il  est  donc  faux  que  dans  les  choses  perçues  on  voie 
Dieu; 

6°  Enlln  il  est  faux  de  dire  que  Dieu  ne  peut  être  pensé 
ni  exister  sans  les  choses  créées  :  car  il  est  parfaitement  vrai 
que  ces  choses  ne  peuvent  ni  suhsisler  ni  être  entendues  sans 
Dieu,  mais  la  réciproque  ne  l'est  pas  également. 

Voilà  dans  quelles  limites  l'idéalisme  de  Uosmini  s'est 
rapproché  de  l'ontologie  de  Gioberti.  C'est  à  lui-même  que 
nous  avons  demandé  les  mots  et  les  propositions  pour  les 
fixer.  Nous  n'y  ajouterons  qu'une  observation  relative  au 
changement  qui  s'est  opéré  dans  cette  phase  de  sa  pensée 
au  sujet  des  formes  de  l'être.  En  effet,  Rosmini  a  beau  s'en 
défendre,  la  différence  qui  sépare  ici  la  réalité  de  l'idéalité 
n'est  plus  aussi  profonde  et  essentielle  qu'elle  l'élait  dans  le 
Nouvel  Rssai.  L'idéalité  est  évidemment  ramenée  à  la  réalité, 
puisqu'elles  ne  sont  l'une  et  l'autre  que  deux  aspects  de  l'ac- 
tivité d'un  être  unique.  C'est  donc  l'activité,  et  parlant  la 
réahté,  qui  est  la  forme  unique  et  essentielle  de  l'être,  et  par 
conséquent  les  idées  et  les  universaux  de  Rosmini  sont  réels 
non  moins  que  ceux  de  Gioberti.  Rosmini  est  donc  devenu 
réahste  et  ontologiste.  Pour  rendre  l'union  et  la  ressem- 
blance des  deux  doctrines  aussi  grande  que  possible,  il  ne 
manquait  à  Rosmini  que  de  trouver  dans  ses  propres  for- 
mules l'équivalent  de  celles  de  Gioberti,  et  dans  sa  théorie 
de  la  perception  la  vision  de  l'acte  créateur,  et  cette  lacune 
•A  été  comblée.  Car  Rosmini  admet  la  vision  imparfaite  de 
cet  acte;  il  persiste,  il  est  vrai,  à  rejeter  l'intuition  de  la 
substantiaHté  divine  et  de  son  essence  parfaite.  Mais  Gioberti 
ni  Malebranche  n'avaient  jamais  dit  non  plus  que  nous 
vojnons  la  plénitude  de  l'être  divin.  Et  quant  à  la  substan- 
tiaHté, comment  la  séparer  entièrement  de  l'intuition  de 
l'activité  divine?  Du  moment  qu'on  admet  cette  intuition, 
on  admet  évidemment  la  connaissance  directe,  quoique  li- 
mitée, de  la  réalité  de  Dieu. 

FIN   DU    PREMIEK    VOLUME. 
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